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येषां पुस्य-पदारविन्द-रजसा में चेतसो दपणः 
ज्ञानालोक-लवांशु-दी प्रिअहणे. नेमल्यमाग्राप्रवां- 
स्तेषां दिव्य-करारविन्द-युगलेश्रीसद्गुरूण | सा 
ज्ञानाम्वोधि-गर्भी र-कूल-शिशुना तुच्छू किमप्यप्यते, 


 चरणानुचरेश-- 
रामानन्द शास्त्रिणा 


निवेदन 


धर्म और दशन भारतीय संस्कृति और परम्परा की अनमोल निधि 
हैं | धर्म भारतीय जीवन का आधार और दशन हमारे ताधना-पथ का 
मार्ग दर्श दीप है। भारतीय जीवन की सजीब परम्परा वन कर ही 
धर्म ओर दर्शन आज तक सुरक्षित रह सके हैं। धर्म का सार ओर 
दर्शन का तत्व मानव आत्मा को अनुप्राणित कर जीवन को साथंकता 
प्रदान करता रहा है। आज अ्रशान्ति और अनिश्चय, संशय और 
आशंका, क्ुधा ओर क्षाम के वातावरण में जोबन को गति को उचित 
दिशा प्रदान करने के लिये हमे अपनी घामिक, दाशनिक ओर सांस्क- 
तिक परम्परा से अवगत होना आवश्यक है। उसमें जो सत्य है उपे 
गअहण करना है, जो विकृत है उध्तका विवेक करना है, जो अपूण है 
उसे पूण करना है | जीवन ओर संस्कृति की इस प्रगति के लिये 
प्राचीन का परिचय अपेक्धित है 

इस लघुकाय ग्रन्थ का प्रयोजन भारतीय दाशनिक परम्परा का 
सरल ओर सुगम, संक्षिपत किन्तु यथासम्मव पूर्ण और क्रमिक 
परिचय गस्तुत करना है। इसमें भिन्न मिन्न भारतीय दर्शन-सम्प्रदायों 
के सिद्धान्तों का शुष्क्र विवेचन मात्र नहीं है। मारतीय विचार-धाराश्रों 
का एक नवीन विधि से वर्गीकरण करके समस्त दाशनिक विकास कौ 
एक संश्लिष्ट, ऋमिक किन्तु विवेकन्यूण रूपरेखा प्रस्तुत करने का प्रयास 
किया गया है । वैदिक विचार-घारा के बाद सभी विचार-परम्पराओं का 
उदय एक साथ भगवान बुद्ध के आविर्माव से उत्पन्न क्रान्ति के समान 
युग में हुआ तथा उन सबका विकास परस्पर सहयोग ओर संघर्ष के 
क्रम से समानान्तर गति से होता रहा । अतः भारतीय द्शनन्सम्प्रदायों 
में ऐतिहासिक दृष्टि से चुग-मेद सम्भव नहीं है। इसी विश्वास के 
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आधार पर प्रमुख विचार घाराओं के रूप में भारती य«निन्त न का विभा« 
जन किया गया है | 
इस लघुकाय ग्रन्थ में प्रत्येक विचार-धारा के स्वरूप, प्रेरणा, प्रयो- 
जन, साहित्य, परम्परा और सिद्धान्तों का स्पष्ट निरूपण करने का चश्ट 
की गई है; साथ ही विभिन्न विचार-धाराश्रों के पारस्परिक सम्बन्ध गोर 
सेद पर भी प्रकाश डालने का प्रयास किया गया है। प्रत्येक घारा के 
त्तर्मत दाशंनिक सम्पदायों का सामान्य परिचय, उनके सॉहित्य और 
परम्परा का विवरण सिद्धान्तों के निरूपण के पूव एक आर म्मिक पस्ता- 
वना म दे दिया गया है| खेद की बात है कि भारतीय परीज्षाश्रां के 
दार्शनिक पाउ्य-क्रस में दर्शन के साहित्य और परम्परा का कोई स्था 
नहीं है | विचारकों, आचायों' और ग्रन्थों का नाम तक बिना जाने 
तथा विचार-घारादरों, दशन-सम्प्रदायों, विश्वास पर मरा््रो अर सा धना 
सरणियों के इतिहास और विकास के त्रिषय में कुछ भी परिचय प्र/तत 
किये जिना विद्यार्थी दर्शन की उच्चतम परक्षायें उत्तीण कर जाते हैं । 
सिद्धान्त-तत्व ही दर्शन का सार है, यह असन्दिग्ध हैं। किन्तु जीवन की 
प्ररणाओं और अपेक्षाओं के अन्तर्गत ही सिद्धान्तों का उदय होता है तथा 
जीवन में समन्वय और साधना रूप से ही दर्शन का विकास होता है | 
भारतीय दर्शन के विषय में यह ओर भी अधिक सत्य है। एक जीवित 
परम रा के रूप में ही भारतीय दर्शन का विकास हुआ है ओर तद्गुप से 
ही उसका अध्ययन रुचिकर हो सकता है। केवल सिद्धान्तों का विवेचन 
दर्शन का शुष्क और निर्जीब अध्ययन है | विचार-घाराओं के ऐति- 
हासिक विकास-क्रम-निरूपण तथा साहित्य और परम्परा के परिचय के 
सेयोग से दाश निक छिद्धान्तों का विवेचन श्रधिक सजीव , सुग्राह्म और 
पूर्ण हो सकेगा, ऐसी धारणा से ही यह किया गया है। किसी दार्श- 
निक सम्प्रदाय का सामान्य स्वरूप क्‍या है, उसकी प्रेरणायें क्‍या रही 
हैं, उसके मुख्य ग्रन्थ कौन कौन हैं, तथा उन ग्रन्थों के प्रणेता कौन 
ये और उस सम्प्रदाय की परम्परा क्‍या रही है, इन सब विषयों का 
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परिचय शुद्ध सैद्वान्तिक अध्ययन के लिये आवश्यक न हो, किन्ठु 
दशन सम्पदायों की सजीव परम्परा के परिचय ओर ग्रहण की पूणता 
के लिये उपयोगी तथा दाशनिक अध्ययन का शुष्कता स॑ सुरुच का 
साधक है | 

प्रस्तुत ग्रन्थ सामान्य पाठकों तथा विद्याथियों के लिये समान रूप 
से उपयोगी हो इस उद्देश्य से इसे सुगम ओर सुरुचि पूण बनाने का 
प्रयक्ञ किया गया है | किल्‍्तु झचि दशन की देहली मात्र है, उसका 
प्रांगण सौद्धान्तिक विवेचन हो है । अतः यह परिचय, साहित्य और 
परम्परा का वर्णन प्रत्येक सम्प्रदाय के सिद्धान्त-निरूषण की भूमिका 
मात्र है, ओर उसे 'प्रस्तावना” के रूप में ही दिया गया है । 'प्रस्तादना' 
के बाद तीन खणढों में प्रत्येक दशन-सम्प्रदाय के सिद्धान्तों का निरूपण 
किया गया है। दर्शन तत्व-निरूगण और जीवन के परमार्थ-पाधन की 
प्रणाली है। तत्व-शञान का स्वरूप शान-सिद्धान्त पर आश्रित होता है 
तथा पर मार्थ-साघना तत्व-शान पर अवलम्बित होती है| श्रतः “प्रस्ता- 
वना? के बाद पहले प्रत्येक दर्शन की शान-मीमांसा? में शान-विघयक 
सिद्धान्तों का विवेचन कर किर धतत्व-मीमांसा” में उसके तत्व-विधघयक 
सिद्धान्तों का निरूपण किया गया है। अन्त में प्रत्येक दशन के परमार्थ 
अथवा मोक्ष-विषयक विचार तथा साधनाब्प्रणाला का परिचय दिया 
गया है। परमार्थ ग्रथवा मोक्ष के साधन-रूप से प्रत्येक दशन को 
नैतिक-चर्या का वर्शन भी किया गया है। मोक्ष अथवा परमार्थ 
भारतीय दर्शनों का लद्बय रहा है| मोक्ष की आध्यात्मिक साथना मे 
ही दर्शन की जिज्ञासा का अन्तिम समाधान और तत्वानुसन्धान का 
पयवसान होता है | 

भारतीय दर्शन का प्रथम दिग्दशंन मुझे अपने पूज्य गुरुव्य आचाय 
: श्रोयुत रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे से प्राप्त हुआ था। उनके पदारावन्द 
की रज से ही मेरा मनोंदर्पण ज्ञानालोक के किंचित्‌ ग्रहण के योग्य 
बन सका है। अत: यह भारतीय दशन का परिचय? उनके ही कर- 
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कमलों में समपित हे। उनके अन्‍य येग्य शिष्यों की भांति ज्ञानाम्बोधि 
का गम्मीर अवगाइन कर रक्न-मुक्ताद की योग्य भेंट अर्पित करने की 
सामथ्य मुझमें नहीं है। आशा है कि इस अकिंचन कूल-शिशु 
की यह शंख-सीप की ठुच्छु भेंट भी उन्हें उहृष स्वीकृत होगी । 
राजस्थान विश्वविद्यालय के दर्शन-विभाग के अध्यक्ष आदरणीय 
डॉ० पी० टी० राजू के सहृदय प्रोत्साइन तथा क्ृपापूर्ण अनुग्रह से ही 
यह परिचय! पूर्ण और प्रकाशित हो सका है; इसके लिये मैं आपका 
अत्यन्त आमारी हूँ । इस पुस्तक के प्रकाशन के लिये राजस्थान विश्व- 
विद्यालय के प्रकाशन-विभाग की ओर से जो आर्थिक सहायता मिली है, 
उसके लिये में उक्त विश्वविद्यालय के अधिकारियों का कृवज्ष हूँ। 
पुस्तक की पाण्डुलिपि के लेखन के सौजन्य और श्रम के लिये सुदृदवर 
श्री शुकदेव मुनि शर्मा मेरे हार्दिक धन्यवाद के पात्र हैं। 


--रामानन्द तिवारी शास्त्री 
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( भारतीय दशंन का स्वरूप और विकास ) 


१--भारतीय दशन का स्वरूप 


धर्म और दर्शन भारतीय जीवन-गगन के सूर्य ओर चन्द्र हैं। 
सूर्य अपनी अनन्त शक्ति से अखिल विश्व-मण्डल के नक्षत्र-लोक को 
घारण करता है; घर्म भी अपने अपार आध्यात्मिक प्रभाव से हमारे 
लोक-जीवन को घारण करता रहा है। चन्द्रमा अपने अम्रत आलोक 
से लोक का आह्ादन और नयन-प्रसादन करता है; दर्शन का पुण्य 
प्रकाश सदा हम:री जिज्ञासा का परितोष और जीवन का पथ-प्रदर्शन 
करता रहा है। दशनन्कलाधघर की दिव्य आलोक-रश्मियों से हमारी 
जीवन-यामिनी का अन्यकार दूर होता रहा है, ओर धर्म का दिव्य 
प्रभाकर अपनी सहसख्वमुखी ज्योतिर्धाराओं से हमारे जीवन को प्राण- 
प्रेरणा बन कर इमारी लॉकिक और आध्यात्मिक सत्ता का सम्पोषण 
करता रहा है। वस्त॒ृतः घर्म मारतीय संस्कृति की आत्मा ओर दर्शन 
उसकी अन्तद प्र है| दर्शान की दृष्टि आत्मा के दिव्य आल्लोक से ही 
अनुप्राणित है। दर्शन के उज्ज्वल कलावर के अमृत आलोक में धर्म 
के हीं पुण्य प्रभाकर की ऊष्म कान्ति की प्रशान्त छाया है। घम का 
पुणय प्रमाकर हमारे देश कों अखिल आत्मा के अनुराग से अश्वित 
है | दशन का उज्ज्वल कलावर हमारे देश के महामनींषियों की 
शेमुषी के अमृत आलोक से प्रकाशित हैं। घम का भाव -दिद्वाकर प्रति 
थुग के बूतन प्रभात में हमारे मानस-कमल को प्रफुल्लित करता रहा है ! 
दर्शन की चिन्तन-कोबुदी हमारे मनः-कुमुदों को ज्ञानामोद से पूर्ण 
ओर प्रबोधित करती रहीं है। प्रति चुग में मारतीय जनता ने घम के 
नवोदित बाल-सर्य का अपने मानस की अमल वीचियों से अच॑न 
किया है | युगनयुग में दर्शन की दिव्य पूर्णिमाओं के पुणश-पव सें 
ज्ञानानुरागियों का मानस-महोद्धि तीत्र चेतना के ज्वार से उद्दे लित 
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हो उठा है। धर्म का स्वर्शिम सहलाचि सूर्य हमारे मानस-मधुकर का 
स्वर्गिक शतदल कमल रहा है। दश्शन का दिव्य कलाधर देश के 
चिन्तक-चकोरों का अनिमेष आकर्षण रहा है | 
भारतीय जीवन की प्रतीची के छितिज पर उदय हो कर धर्म ने 
जाति को जागरण का प्रथम सन्देश दिया | विश्व-संस्कृति कीं ब्रह्म-वेला 
में प्रबुद्ध होकर प्राचीन भारतीयों ने स्वस्तिब्वाचन से धर्म के बाल- 
सूर्य का वन्दन और साम-गान से उसका अमभिनन्दन किया । ऋषियों 
ने मनोहर ऋचाओं से विश्व में व्याप्त दिव्य शक्ति के रमणीय रूपों 
की अम्यर्थना की । चिर-नव्यसी उषा के मधुर सौन्दय, अम्मि के दिव्य 
तेज, पजन्य के प्रचुर मेघासार, सोम की अमृत स्फूर्ति, इन्द्र के अखण्ड 
अताप, प्रजापति के विपुल यष्टिवैमव और वरुण के कठोरूउदार 
धर्मशासन के रूप भें दिव्य शक्ति के विविध रूप हमारी उपासना के 
आश्रय बने । जैन और बौद्ध धर्मों के उदय ओर विकास काल में 
नवीन जागरण तथा प्राचीन वैदिक धर्म के नूतन और लोक-सुलभ 
संस्करण के दविगुण प्रवेग से उद्दीत धर्म का सूर्य झपने तेज और गति 
के शीर्ष-बिन्दु पर पहुंच गया। अवरोहण के उत्तर काल में भी घम 
के सूर्य का तेज अमन्द रहा | वैदिक विचार ओर विश्वास के पुन- 
विधान की परिणाम-संध्या में घ्म का सू्थ एक बार फिर श्रपनी 
पूर्वच्छुवि से आमासित हुआ | सूत्रकाल की संध्या-वेला में उदय होकर 
दर्शन का वाल-ऋलाघर वेगपूर्ण गति से पूणुता का भागी हुआ | एक 
बार भाष्यों के पूर्णालोक से मनीषियों के शान-नयन का प्रसाद कर वह 
सदा अयने गति-क्रम से उनकी जिज्ञासा का परितोष ओर मन का 
नझ्ञन क-ता रहा है | 
अस्त, भारतीय जीवन के आत्मा और प्राण रूप घर्म और दर्शन 
दो अखणड कूल्ों की भांति देश की जीवन-धारा के निरन्तर अवलम्ब 
रहे हैं। धर्म हमारे विश्वास का आधार श्रौर दर्शन इमारे विचार की 
प्रगति रह्या है। एक ने हमारी भावना को साथकता दी ओर दूसरे ने 
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हमारी जिज्ञासा का परितोष किया। आत्मा और प्राण के अमेद 
सम्बन्ध की भांति दोनों इमारे व्यवहार की सररि का संकेत करते रहे 
हैं। भावना जीवन की प्रेरणा हे ओर आस्था भी। जिज्ञासा मनुष्यत् का 
लक्षण है और विचार जीवन की दिशा का निर्देश है| व्यवहार और 
कर्म तो जीवन का स्वरूप तथा धर्म ही है। भारतीय चिन्तन में व्यव- 
हार दृष्टि की प्रधानता रहने के कारण भावना और विचार का एक 
अद्भुत समन्वय रहा है। जीवन में अभिन्न होने के कारण भारतीय 
संस्क्ृति की परम्परा में धर्म और दशन प्रायः समन्वित रहे हैं| इस 
समन्वय की भावना के कारण नीति, धर्म ओर दर्शन के व्यापक अर्थ 
में भारतीय दशन मुख्यतः आध्यात्मिक और व्यावहारिक रह्य है। 
धर्म ओर दर्शन का समन्वय भारतीय विचार-संस्कृति की एक प्रमुख 
विशेषता है | उस समन्वय -में संस्कृति की दो सरणियों का संकर नहीं 
वरन्‌ उनका समीकरण है। धार्मिक उपासना और दाशेनिक चिन्तन 
की विधियाँ भिन्न होते हुये भी जीवन-सम्बन्ध में उनका प्रयोजन 
समान है | सत्य की खोज चिन्तन का उद्देश्य हे। किन्तु सत्य जीवन 
से निरपेक्ष तत्व मात्र नहीं है, वह जीवन की साधना का लक्ष्य भी है| 
सत्य के उद्घाटन में हमारी जिशासा का परितोष होता है; आदर्श रूप 
में उसकी साधना जीवन की गति को साथंकता प्रदान करती है । 
शुद्ध ज्ञान की दृष्टि से सत्य की तन्‍्मय खोज भारतीय विचारकों की 
विशेषता रही है, साथ ही जीवन में उस सत्य की साधना भारतीय 
दर्शन और संस्कृति की एक मल निष्ठा है | 

किन्तु यह सत्य-साधना तत्वानुसन्धान अथवा नैतिक चर्या मात्र 
नहीं, वह एक आध्यात्मिक साधना है जिसमें तार्किक जिशासा और 
नैतिक कम दोनों का समाहार है। भारठीय दर्शन का आरम्म ज्ञान 
: के कौतूइल अथवा मन के विस्मय में नहीं हुआ। उसकी प्ररणा 
जीवन तथा उसमें व्याप्त दुःख की भावना में है |'मनुष्य को स्वाभाविक 
जिज्ञासा-वृत्ति के समाघान के लिये इस दुःख के निदान और उपचार 
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की तात्विक मीमांधा भी पर्य्याप् हुई है। तत्व-मीमांस में तक का 
प्रसंग अनिवाय है। किन्तु भारतीय दर्शन की समस्या व्यावहारिक 
होने के कारण उसका उद्देश्य विश्व ओर जीवन के तत्व का अनु- 
सनन्‍्धान मात्र नहीं वरन्‌ मुक्ति के मार्ग की खोज है। भारतीय दर्शन 
केवल एक विचार-प्रणाली, चिन्ता-पद्ध ति अथवा जोवन का दृष्टि- 
कोण सात्र नहीं; वरन वह जीवन का एक मांग ओर मुक्ति का पथ 
है। वह तत्व-निर्णय के साथन्साथ मुक्ति की साधना भी है। किन्तु 
वह साधना एक नेतिक चर्या मात्र नहीं, वरन्‌ वह एक आध्यात्मिक 
साधना है जिसमें तक ओर कम दोनों का समाहार है| ताकिक-भी मांसा 
तत्व का उद्वाटन मात्र कर सकती है। जीवन में तंत्व का साक्षात्कार 
एक आध्यात्मिक अनुभव में हो हो सकता है। आध्यात्मिक अनुभव 
आध्यात्मिक साथना का ही फल है, नेतिक चर्या का पर्यवसान नहीं | 
कम की कालावच्छुन्न प्रक्रिया नित्य तत्व की साधक नहीं हो 
सकती । जीवन का साध्यन्मूत तत्व नेतिक श्रेय मात्र नहीं वरन्‌ परम 
निःश्रेयस है। अतः भारतीय दर्शन की व्यवहार-पुखी वृत्ति का परि- 
णाम एक आध्यात्मिक साधना में हुआ | तारिक जिज्ञासा दर्शन-मन्दिर 
का द्वार ओर नेंतिक चर्या उसकों देहली है; उसका मुख्य प्रांगण आध्या- 
त्मिक साधना ही है। तकन-मोमांधा के दिव्य-द्वार और नेतिक-आचार 
के पुण्य-पथ से एक नित्य-आदशं-मुखी आध्यात्मिक साधना सभी 
भारतीय दशनों का समान प्रयोजन है । तक ओर नींति दोनों से परे 
एक आध्यात्मिक साधना ही भारतीय दर्शन का चरम लझ्य है। उस 
साधना में ही जीवन को साथंकता ओर उस लक्ष्य की सिद्धि में हीं 
जीवन की अखिल आकांक्षाओं का पूण समाधान है। 

भारतीय दर्शन का समस्ते इंतिहास उसकी इस आध्यात्मिक और 
व्यावहारिक व त्ति को प्रमाण तथा धर्म ओर दर्शन के इस समन्वय का 
साक्ची है। बेंदिक काल में तो धर्म ओर दर्शन एक रूप ही थे ) वैदिक 
परम्परा में तत्वं-चिन्तन ओर नेतिक आचार दोनों का पर्याप्त महत्व 


ही 


है। बच्चपि वेदों के पूर्व-भाय में वहिसख व्ववहार कीं प्रधानता है 
आगे चलकर अवध्यात्म-छुखी वृत्ति का उत्तरोत्तर विकास होता गया है । 
वेदों के अन्तिम-भाग-मृत उपनिषद्‌ तो पूणतः आध्यात्मिक है। अस्-ु, 
आध्यात्मिक साथना ही वेद्क्त विचार-परम्परा का पयंवसान है। वेदिक 
साहित्य समान रूप से हमारे विचार और विश्वास का मूलाधार है। 
संक्रान्त और संबर्ष के युग में विचार-मुखों दृत्ति के प्रधानता ग्रहण 
कर लेने पर मीं उसका पर्यवसान $ केवल चिन्तन से नहीं हुआ। 
संक्रान्ति-काल के चिन्तन से प्रसूत प्रत्येक दर्शन-तम्प्रदाय का एक 
धामिक पक्ष ओर आध्यात्मिक उद्देश्य है। सत्य और परमार्थ के 
स्वरूप-निरूपण के साथ साथ उस सत्य का सात्षात्कार और उस परमार्थ 
की साधना भीं प्रत्येक दशन का विशेष ग्रयोजन है। वेदिक परम्परा के 
पुनदुत्थान के चुग में तो वेदिक विचार और विश्वास का पुनविधान 
आदि की हीं माँति घम ओर दश न के एक समन्वित रूप में हुआ 
| उपक्रम और उपसहार की संगति को दृष्टि म॑ रखते हये घम और 
शंन का समन्वय और आध्यात्मिक आस्थाओं की व्यवद्यर-छुखी बृत्ति 
भारतीय विचार और संस्कृति की प्रधान विशेषता है । 
भारतीय दशन अत्यन्त प्राचीन हैं। मानव जाति की जागरणु- 
बेला म॑ ज्ञान सूय का उदय भारतीय पूवाचल के क्षितिज पर हीं हुआ 
था। ऋग्वेद की ऋचाय सानव-भारती का प्रथम विज्ञास हैं। आज 
हमारा जो प्राचीनतम साहित्व अवशिष्ठ ओर उपलब्ध है उसका 
संकलन आज से लगमग चार हजार व पूर्व हुआ था | उसके सजन- 
काल के विपय में सभी अनुमान संदिग्ध ओर अनिश्चित हैं। इतने 
चीन साहित्य के विकासब्कम के विषय में सभी कल्यमाय वतमान 
चार-गति के परिणाम पर आश्रित होने के कारण अनुपादेय हैं। 
अस्तु, हमारे प्रार्चीनतम साहित्य का स्वरूप ईसा के जन्म और ग्रीक 
न के उदय के लगभग दो हजार वर्ष पू्र निश्चित हो चुका था। 
कितनी शताब्दियों पूव उधर सांहित्व का आरम्म तथा कितनी 
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शताब्दियों में उसका विकास हुआ होगा यह अनुमान करना कठिन 
है। इतने प्राचीन काल में, जब लेखन के कोई साधन उपलब्ध नहीं 
थे, इतने विशाल ओर महान साहित्य का सजन ओर संरक्षण मनुष्य 
के मानसिक इतिहास में एक अद्भुत घठना है। आज जो साहित्य 
अवशिष्ट ओर उपलब्ध है उसके परिमाण के आधार पर कुछु कझ्ना 
की जा सकती है कि हमारा सम्पूर्ण प्राचीन साहित्य कितना अश्रधिक 
रहा होगा | काल कीं गति से कितने ताम्रपत्न गलित हो गये तथा 
कितने ताड़-पत्र ओर भोज-पत्र जर्जरित होकर नष्ट हो गये। इस 
विनाश-क्रम में कितने अनमोल विचार-रज्न और कितनी मह भाव- 
मणियाँ श्रन्वकार के विवर में विल्लीन हो गई | इसके अतिरिक्त 
विदेशी शासकों की असहिष्णुता के परिणाम-स्वरूप भी उत्तर काल में 
न जाने कितना अनमोल साहित्य नष्ट हो गया। 

.. किन्तु आज पाँच इजार वर्ष से अधिक काल की अनेक ऐतिहा- 
सिक विषमताओं के बाद भी जितना साहित्य उपलब्ध है वह किसी भी 
जाति के लिये गोरव की वस्तु हो सकती है। भारतीय साहित्य का अपार 
ग्रन्थ-सागर अनन्त श्रनमोल रत्नों का निधान है। मानस मेरु से 
प्रमन्‍थन द्वारा इसमें श्री, रम्मा, अमृत, वारुणीं, हलाइल, कल्पतरु, 
कोस्तुम आदि सभी उपलब्ध हो सकते हैं। सत्य-सोन्दर्य-स्वरूपा शभ्रीं 
मानव के विष्णु की पालन शक्ति रही है। लोकिक अभ्युदय की 
रमणीय-रूपव्ती रम्भा अपनी ललित लीलाओं से मानव के ऐश्वर्य- 
कामी इन्द्र का अनुरञक्षन करती रहीं है। शान के तत्वामृत के अमर 
वरदान से ही अनेक विषमताओं का इलाइल पान कर भी यह मृत्यु- 
ज्ञय जाति जीवित रही है। उन्म॒ुक्त और उदार कल्पना का कल्पतरु 
इसके मानस-न्‍नन्दन को आमोदित करता रहा है । भक्ति की कोर्तिमती 
कौस्तुभ मणि उसके मावना-विष्णु की हृदयालंकार रही है। योगिक 
विभूतियों ओर तन्‍्त्र-सिद्धियों की ओजस्विनी वारुणी ऐश्वर्य-क्रामियों 
की साधना की स्फूर्ति रही हैं। लोक-धर्म की काम-पेनु थुग-युग से 
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अपने अक्षय दुग्वामृत से जनता के धार्मिक जीवन का सम्पोषण करती 
रही है । अहिंसा और लोकसंग्रह के आदर्श का धन्वन्तरि युगों से 
मानव के आहत हृदय का उपचार करता आ रहा है। आध्यात्मिक 
साधना का ऐरावत कितनी आर स्वर्ग का सेतु बना कर मत्यों' को 
अपवर्ग का अधिकार दिला चुका है। योग का तेजस्वी श्यामकर्ण कितने 
आत्मिक अश्वमेधों का अग्रदूत बन चुका है। तप और सेवा का 
उज्ज्वल कलाधर मानस के शाश्वत शिव का चूड़ालंकार रहा है। 
ज्ञान, कर्म; योग, भक्ति, श्रद्धा, चिन्तन और चर्या का सप्तरंग इन्द्र- 
धनु तत्व-साधना के करुण पावस में इमारे सिद्धिल्लोक का मंगलमय 
बन्दनवार रहा है। निःश्रेयस-रूप परमार्थ समस्त दर्शनों के विचार 
पिनाकों का एक लक्ष्य रहा है। श्रपनी आत्मिक श्राराधना की पूर्णता 
के परिचय स्वरूप भारतीय जाति का अन्तर कम्बु-कर्ठ से अखिल 
लोक के दिदमणइल को मन्द्र मंगल-निर्घाष से प्रतिगंजित करता रहा 
हे | यह अनन्त रज्नों से पूर्ण साहित्य-खागर हमारा सांस्कृतिक साम्राज्य 
है| यही हमारी मानसिक सम्पत्ति है; यही हमारे आत्मिक ऐश्वर्य 
ओर लोकिक वैभव का मूल आश्रय है | 
प्र्येक जाति का धामिक, दाशंनिक ओर सांस्कृतिक साहित्य 
उसकी चेतना के विकास का दपण है। धार्मिक आस्थाओं, दाशनिक 
ग्रनुसंघानों ओर सांस्कृतिक आदर्शों के रूप में प्रत्येक जाति की समष्टि 
चेतना अपनी स्थिति के संरक्षण ओर विकास की प्रगति के परिपोषण 
का प्रयास करती है। उस जाति के जीवन और इतिहास के सम्यक्‌ 
अवगमन के लिये उसकी चेतना की प्रगति के प्रतीक इस साहित्य 
का अवगाइन अपेक्तित है। हमारी जाति की यह साहित्यिक सम्पत्ति 
इतनी विशाल और महान है कि उसका सम्यक समोक्षण अत्यन्त 
दुष्कर कार्य है। महान मम-पूण मन्त्र-संहिताये,, विविध-तत्वपू्ण ब्राह्मण 
विचित्र प्रतीकों से परिपूण आरण्यक श्रौर अपूर्व रहस्यों से युक्त 
उपनिषद्‌ आदि वैदिक साहित्य आकार में इतना विशाल ओर अर्थ 


में इतना गम्भीर है कि इमारे धर्म ओर दर्शन, विश्वास और विचार 
के मूलाधारों के यथार्थ रूप को समझने के लिये राष्ट्रीय जिज्ञासा का 
सामूहिक प्रयास ही पर्याप्त हो सकता है। जैन ओर बे.द्ध धर्मों की 
क्रान्ति-दुखी परम्पराओं का साहित्य भी वैदिक साहित्य के समान ही 
विशाल ओर गम्भीर है। वैदिक परम्परा को लोक-धर्म के रूप में 
सुरक्षित रखने के प्रयास का परिणाम-रूप स्मात॑-साहित्य तो आकार 
में वस्तुतः एक पारावार है। लगमग छु/-सात लाख श्लोक संख्या की 
यह अद्भुत मानसिक सृष्टि विश्व-साहित्य का एक अपूर्व आश्चये 
है। संज्षिम होते हुये मो विविध दर्शनों का सूच्र-साहित्य परिमाण में 
पर्यात और अर्थ में अत्यन्त कूट है। उनके व्याख्या-रूप भाष्य और 
उपव्याख्या-रूप टीकाओं तथा उपटीकाओं की अनन्त परम्परा अ्रन्तरित्त 
में लोकातर लोक के उद्वाटन के समान अनन्त आश्चयंबती है। 
समस्त दर्शनों के सूत्र और भाष्यों के गम्भीर अर्थ का समीक्षण तथा 
व्याख्याओं को सूदरम मीमांसाओं का विवेचन भाषा की उत्तरोत्तर 
जट्लिता और विचार की बढ़ती हुई सूचछ्मता के कारण बड़ा कठिन 
है। तात्य यह है कि आज के भारतीय नागरिक के लिये अपनी 
साहित्यिक सम्पत्ति का परिमापणश तथा अपनी जातीय चेतना के 
ऐतिहाखिक विकास का समीक्षण कठिन है। किन्तु किसी भी जाति 
की वतमान चेतना एंक ऐतिहासिक विकास-क्रम का परिणाम है। वह 
ग्रतीत से पभावित ओर भविष्य के निर्माण को और अ्रनिमुख रहतो 
है| वतमान अतीत-क्रम का पर्यवसान और भावी का आरम्भ है। 
अतः दोनों के सम्मिलन-बिन्दु पर स्थित अनिश्चित-रूपव्ती बतंमान 
चेतना को अपने स्वरूप निर्धारण के लिये अत्तीत का अ्रवगमन 
आवश्यक है। अतोत के बैमव-उपादान से हो वह भविष्य की भव्य 
कल्पना को साकार रूप देकर आत्म-ज्ञाम कर सकती है। 

विद्वानों का कतंव्य है कि वे अपने अध्ययन के निष्कर्षों' का 
“समन्वय कर प्रत्येक नागरिक की सानसिक जिज्ञासा का परितोष और 
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उसका आध्यात्मिक आकांक्षा का समाधान कर उसके आत्मनलाम 
से सहायक बन | इस आत्म-लाभन्पूवंक ही प्रत्येक नागरिक राष्ट्र 
निर्माण के स्रप्नों को सफल बनाने में सहयोग दे सकता है| जिस 
अकार क्रान्त-युग म॑ बेदिक परम्परा के संरक्षण ओर प्रचार के लिये. 
एक सुगम लोक साहित्य की अपेक्षा हुई थी उसी प्रकार आज की 
अपक्रान्ति के युग में भारत के प्रत्येक श्रत्प-शिक्षित नागरिक को अपने 
साहत्विक उत्तराधिकार के प्रति सचेतन और सचेष्ट बनाने के लिये 
थाधभिक, दाश्शनिक और सांस्कृतिक लोक-साहित्य के निर्माण की 
वश्वकता है। ऐसा लोक-साहित्य हो विद्वानों की एकाधिकार-भूत 
हमारी राष्ट्रीय मानसिक सम्पत्ति को लोक का वैभव बना सकता है। 
आशिक क्षेत्र से पूँत्ीवाद को मिटाकर साम्बबाद की स्थापनों लौकिक 
. अभ्युदव के लिये जितनी अपेक्तित है, वोद्धिक और सांस्कृतिक क्षेत्र 
में सामान्य चेतना का संस्कार ओर विस्तार आध्यात्मिक विकास के 
लिये उतना ही आवश्यक हे | 
प्रस्तुत ग्रन्थ इसी दिशा में एक आरम्मिक और अपूर्ण प्रयास है। 
एक सीमत आकार में देश की धार्मिक और दाशनिक चेतना के 
विकास के दोध इतिहास का संक्षिप्त वन इसका अनीष्ट उद्द श्य है 
इमारे साहित्य का अध्ययन अभो इतना अपूर्य है अर उसका आकार 
इतना विशाल है कि आज को स्थिति में ऐसा प्रयास किसी सार्थक 
प्रयास का अग्रदूत ही बन सकता है | प्राकृतिक और ऐतिहासिक 
कारणों से बहुत कुछ नष्ट हो जाने पर भी जो साहित्य आज अवशिष्ट 
आर उपलब्ध है वह भी इतना अपार ओर अनवगाद्य है कि उन सबका 
व्यवस्थित वर्गीकरण करके आदि से आज तक के धार्मिक और दाश॑- 
निक चेतना के विकास का परिचय प्रस्तुत करना कठिन है। अधिकांश 
साहित्य की प्राचीनता ओर प्राचीन भारतीय चिन्तकों की निरीहता 
तथा उत्तर-काली न साहित्य की जटिलता उसकी एक उपादेय रूपरेखा 
अंकित करने में मुख्य बाधायें हैं| प्राचीन होने के कारण अधिकांश 
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ग्रन्थों के रचना-काल और प्रणेताओं का निर्धारण करना कठिन है | 
अपनी स्वाभाविक निरीहता और नम्रता के कारण प्राचीन चिन्तकों ने 
अपने विचारों और रचनाओं के साथ अनेक नाम ओर अपने जीवन*« 
वृत्त को संयुक्त नहीं किया है। अनन्त और नित्य तत्व की खोज ओर 
साधना में लींन रहने के कारण उसकी तुलना में अगश्य अपने व्यक्ति- 
गत जीवनन्ूत्त तथा श्रन्य ऐतिहासिक उपाधियों के उल्लेख को तत्व- 
निदर्शन के साथ किंचित्‌ भी महत्व नहीं दिया है। धार्मिक और दार्श- 
निक परम्परा में जो नाम प्रशिद्ध हैं वे ऐतिहासिक होते हुये भी हमारे 
अध्ययन के उद्देश्य से अनिश्चित और अपूर्ण हैं। वे नाम विविध 
साहित्य परम्पराओं के प्रवरतकों अथवा प्रतिष्ठापकों के सूचक मात्र हैं । 
वेदमंत्रों के रचयिता जिन ऋषियों के नाम 'संहिताओं' में मिलते हैं. 
उनके अतिरिक्त कितने कण्ठों का स्वर उन मंत्रों? में समाहित है यह 
निश्चय करना कठिन है। प्राचीन जैन और बोद्ध साहित्य के विषय 
में भी यही कह्दा जा सकता है | विशाल जैन सूत्रों! तथा बौद्ध (पिठकों? 
में कितनी आत्माओं की चेतना मुखरित है आज इसके निश्चय का 
हमारे पास कोई साधन नहीं है। पुराण, महाभारत आदि विशाल 
स्मृति-साहित्य के विषय में यह पहेली और जटिल हो गई । पांच-छु; 
लाख श्लोक-परिमाण के पुराणों ओर महाभारत के प्रणेता महर्षि वेद 
व्यास माने जाते हैं; किन्तु इतने विशाल और विविध साहित्य को 
ऐतिहासिक ओर मानवीय दृष्टि से एक काल और एक व्यक्ति की 
रचना प्रमाणित करना कठिन है। मदृषि वेद-व्यास लोक-घाहद्ित्य की 
परम्परा के प्रवतंक रहे हों यह सम्भव है, किन्तु इस विशाल लोक- 
साहित्य के महासागर की सृष्टि सगर के साठ हजार पुत्रों की भांति 
कितने दजार साधकों ने अपनी आत्मा के अध्य से कीं होंगी यह 
निश्चित करना कठिन है। इसके अतिरिक्त जिन नामों का उल्लेख 
साहित्य. में मिलता है तथा जिनकी प्रसिद्धि परम्पराओं में है उनके 
विषय में नाम के अतिरिक्त -ओर कुछ मीं ज्ञात नहीं । विक्रम संवत्‌ के 
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लगभग आरम्म होने वाले सूत्र-काल के विचारूघरों तक के विषय में 
नाम के अतिरिक्त कुछ शात नहीं। दर्शन-स॒त्रों के प्रशेता कपिल, 
कणाद, पतञ्ञलि, बादरायय आदि के विषय में आज कुछ भी परिचय 
उपलब्ध नहीं। जिन उत्तरकालीन चिन्तकों का समय और ग्रंथन्कतृ त्व 
निश्चित भी है उनके जीवनन्बृत्त के परिचय का एकान्त अभाव है। 
कुछ महान विचारकों के जो जीवन-बृत्त उपलब्ध होते हैँ वे काल्यनिक 
काव्य हैं, ऐतिहासिक जीवनियाँ नहीं । उनमें जो कुछ अल्य ऐतिहासिक 
तत्व है उसे कब्पना से प्रथक कर निश्चित करना कठिन है | श्री 
शंकराचार्य जैसे महान शोर अ्र्वाचीन विचारक तथा घधमं-संस्थापक के 
जीवन-बृत्त के विषय में मी आज जो उपलब्ध है वह परम्परा तथा 
किंवदन्ती मात्र है। शंकराचार्य के परवर्ती वाचस्पति मिश्र, 3उदयना- 
चार्य, विशान भिक्षु आदि इतने अर्वांचीन विचारकों के विषय में भी 
अधिक परिचय प्राप्त नहीं | 

श्स्तु, ग्रन्थकारों के नाम, देश और काल का निश्चय कठिन 
होने के कारण ग्रन्थों का क्रम-निह्पण कठिन हे। अधिकांश नाम 
केवल्लन परम्परा के प्रतीक तथा नाम मात्र हैं। अधिकांश तिथियां 
अनिश्चित और काह्यनिक हैं। भारतोब चिन्तकों की निरीहता और 
सत्यन्लीनता के कारण साहित्य का ऐतिहासिक क्रम-निरूपण तथा 
विचार-धाराओं का व्यवस्थित वर्गीकरण कठिन है। भारतीय दशन के 
इतिहास के नाम से अब तक जो कुछ लिखा गया है उसमें ऐतिहासिक 
तत्व बहुत कम है| विविध दाशंनिक सम्प्रदायों के विचार-सिद्धान्तों से 
अवगत कराने के प्रयास जितने हुए हैं उतनी दाश निक परम्पराश्रों 
ओर विचार-धाराओं के वर्गीकरण ओर विकास-निरूपण कीं चेष्टा 
नहीं की गई। किन्तु धार्मिक तत्वों ओर दाशनिक सिद्धान्तों के स्वरूप 
से अवगत होना जितना आ्रवश्यक है उतना ही आवश्यक उन तत्वों 
और सिद्धान्तों के क्रमिक विकास का अनुशीलन भी है। विकास-क्रम 
के परिज्ञान के बिना उनके स्वरूप का परिचय भी एक प्रकार से अपूर्ण 


गज 


ही है।. अपेक्षित ऐतिहासिक आधारों के अ्रभाव में विचारों के विकास 
का निरूपण कठिन है; फिर भी आवश्यक होने के .कारण इस ओर 
प्रयास अपेक्षित है। इस प्रयास की चेष्टा ही प्रस्तुत ग्न्थ की प्रमुख 
विशेषता है | 

प्रस्तुत ग्रन्थ में भारतीय घम्म ओर दश न की परम्पराओ्ं के स्वरूप 
ओर विकास की ओर ध्यान दिया गया है। सम्पूर्णंता और क्रमिकता 
भारतीय दर्शन के इस संक्षित परिचय की विशेषतायें हैं | भारतीय 
दर्शन के विषय में लिखित कई विशालकाय ग्रन्थों में भी धार्मिक ओर 
दार्शानक साहित्य के जो अंग उपेक्तित रहे हैं उन्हें भी इस अल्य-काय 
ग्रन्थ में स्थान देने का प्रयल्ल किया गया है | सम्पूर्ण साहित्य का एक 
नवीन प्रणाली से वर्गीकरण करके प्रत्येक वर्ग के मुख्य अंगों पर 
प्रकाश डालना लेखक का अभीष्ट रहा है | उदाइरण के लिए वैदिक 
साहित्य में ऋग्वेद और उपनिषदों के अतिरिक्त शेष अंगों का सामान्य 
परिचय भी भारतीय दर्शन के प्रचलित ग्रन्थों से प्राप्त करना कठिन है | 
यजवेंद, सामवेद और अथव॑बेद के विचार ओर विषय का परिचय 
तथा ऋग्वेद से उनका विवेक वबेदि्क साहित्य के पूर्णूं परिचय के लिए 
अत्यन्त अपेक्षित है; यद्यपि इन तीन वेदों का ऋग्वेद के समान 
महत्व नहीं है। ब्राह्मण और आरशण्यक ग्रन्थों का दाशनिक मूल्य 
अधिक नहीं है, किन्तु वेदिक् साहित्य के विकास-क्रम को स्पष्ट करने 
के लिए. उनका सामान्य परिचय देना आवश्यक है | पुराण, इतिहास 
आदि स्मृति साहित्य के विषय में तो प्रचलित ग्रन्थों की अपूर्णता एक 
ग्रकार का दाशनिक अन्याय-सा प्रतीत होती है। मुख्य विचार-पाराओं 
का सुन्दर समन्वय होने के कारण निःसन्देह भगवद्‌-गीता स्मृति- 
साहित्य की चूड़ामणि है। किन्तु इस कारण शेष स्मृति-प्रहित्य उपे- 
 ज्षणीय नहीं। लगभग छुल्‍-सात लाख श्लोक-परिमाण का यह 
विशाल स्मृति-साहित्यः एक अनर्गल ओर अनर्थक सृष्टि नहीं 
है। इस स्मृति-साहित्य का विकास एक निश्चित और साथक 


मो, 


के है। यह विचारधारा क्रान्तिब्युग में वेदिक 
ह कस के रुप में संरत्ण के - पयास की एक महत्वपूर्ण 
४ दिशा में भारती धर्म की प्रगति की सूचक है। उसके परिशञान के 
उस समस्त विचार-घारा का पूर्ण परिचय आवश्यक है | दाशनिक 
महत्व अधिक न होते हुए भी इस वर्ग के अ्रन्तर्गत समस्त विशाल 
साहित्य का एक संक्षिति ओर सामान्य परिचय आज के नागरिक को 
उसके मानतिक उत्तराधिकार से अवगत कराने के लिए अपेच्षित ही 
नहीं आवश्यक हैं| लोकन्धम के स्वरूप का वास्तविक परिचय हमें 
पुराण, महाभारत आदि स्मृति-साहित्य से ही मिल सकता है। अन्य 
धार्मिक ओर दार्शनिक सम्प्रदायों के साहित्य ओर तिद्धांतों का परिचय 
. ग्रचालत दशन-ग्रन्था म॑ परयाप्त मिलता हैं। किन्तु प्रायः इन सम्प्रदायों 
का पृथक प॒थक अध्यायों में स्वतन्त्र रूप से निर्षण ही अधिकांश 
लेखकों का अभीष्ट रह्य है। जैन ओर वोद्ध धर्मों' तथा सांख्य, योग, 
न्याय, वेदान्त आदि दाशनिक सम्प्रदायों के सम्बन्ध ओर क्रम को 
ओर अधिक ध्यान नहीं दिया गया । ये विविध धामिक ओर दाशनिक 
सम्प्रदाय किस विचार-बारा के प्रतीक हैं और उनका परस्पर क्‍या 
सम्बन्ध हे तथा उनके स्वरूपों में सिद्धांतों के अतिरिक्त अन्य क्या भेद 
है; इन विशेष तत्वों को इस लघुकाय अन्य में कुछ महत्व देने का 
यास किया गया है | साहित्य के परिचय ओर विद्धांतों के निरूपण 
को जितना आवश्यक सम्रका गया है उतना ही आवश्यक विविध 
विचार-घाराओं के वर्गीकरण ओर उनके विक्रास-क्रम के निरूपण को 

भी समझा गया है | 
अमिप्राय यह है कि सम्पूण धामिक ओर दाशनिक चिन्तन का 
एक नवीन प्रणाली से परिचय देने को दुस्साध्य आकांज्षा प्रस्तुत ग्रंथ 
की मूल प्रेरणा रही है| इस प्रेरणां के पीछे एक निश्चित विश्वास का 
आधार भी है। वह विश्वास यह है कि विचार-धाराओं के वर्गीकरण. 
शोर विकास-निरूपण की प्रणाली से ही सम्पूर्ण भारतीय धर्म और 
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“दशन का परिचय कराया जा सकता है। प्राय: सभी दाशनिक सम्प- 
-दायों का उदय भगवान्‌ बुद्ध के निर्वाण के बाद एक ही साथ हुआ 
है। सांख्य, योग, न्याय, वेदान्त, माध्यमिक, योगाचार आदि दार्श- 
निक सम्प्रदायों के उदय ओर विकास में कोई ऐतिहासिक पारम्पर्य नहीं 
'हैं। प्रत्येक दाशनिक सम्प्रदाय एक विशेष .विचार-घारा का प्रतीक 
तथा उसके अ्न्तगंत है। अतः विभिन्न दर्शनों का स्वतन्त्र और पृथक्‌ 
'निरूपण भारतीय (दर्शन! का इतिहास! नहीं वरन्‌ भारतीय “दर्शनों? 
का परिचय? है। विभिन्न दर्शनों पर लिखित. पृथक-पुथक्‌ अध्याय 
स्वृतन्त्र और पुथक्‌ ग्न्थ हैं; एक ही सामान्य ग्रंथ के क्रमागत प्रकरण 
नहीं | इन ग्रन्थों के अंगमृत अध्यायों में समवाय सम्बन्ध नहीं वरन्‌ 
संयोग सम्बन्ध मात्र है। इनसे निर्मित भारतीय दर्शन के परिचयनग्रथ 
प्रथक-प्रथकू अध्ययनों के संकलन मात्र हैं, समवेत रचनाएं नहीं। ये 
रचनाएं विभिन्न घार्मिक ओर दाशंनिक सम्प्रदायों के परिचय के लिए 
अत्यन्त उपयोगी हैं, किन्तु सम्पूर्ण भारतीय दर्शन के सामान्य परिचय 
के लिए अनुपादेय है। उनमें सभी सम्प्रदायों के उिद्धान्तों का 
स्वतन्त्र और प्रामाणिक निरूपण मिल सकेगा, किन्तु उन सम्प्रदायों के 
परस्पर सम्बन्ध और समस्त सारतीय धर्म और दर्शान की परम्पराओं 
के विकास-क्रम का सामान्य परिचय मिन्नना कठिन होगा । 


१ 


( ४३ ) 
२३--मभारतीय दशेन का विकापत 


समस्त भारतीय धर्म अर दर्रान की परस्पर ओ्रों तथा विवार-वाराश्रों 
के उदय और विक्रास-क्रम का संडिलप्ट आर सामान्य परिचय दी 
इस अल्यकाय गन्य का प्रदुख प्रयोजन है । सम्यूण मारतोब बर्म आर 
दर्शन के विकास-क्रम का साधान्य परिचय जिवार-घराग्रः के वर्गीकरण 
के रूप में ही दिया जा सकता है। इस यणाली से भारतीय धम अर 
दर्शन का सर्माक्षण हो प्रस्तुत ग्रन्थ को नवानता आर जिगेत्तराः है। 
सभी दाशनिक सम्प्रदाय क्रान्ति ओर उसकी प्रतिक्रिया से समकाल्न में 
असूत हुए हैं | पारस्परिक संबष से उनका विकास सो समानान्‍्तर होता 
रहा है | अतः कालन्करपानुतार भारतीय चिन्तन का युग-विभाग न 
सम्मव है और न समोचीन | वे विविध सम्पदाव क्रान्ति और उसकी 
प्रतिक्रियु की विविध विदार-धाराशों और विश्वास-पतरणियों के 
प्रतीक हैं। अत: उन विचार-धाराओों तथा विश्वासन्सरणियों के 
व्यवस्थित वर्गी-क्रण ओर विकास-निरूपण - द्वारा ही समस्त मारतोय 
धर्म श्रौर दर्शन का सामान्य परिचय प्राप्त हो सकता .है | इस वर्गोकरण 
संक्षिप्त निर्देश इस प्रकार है। भूमिका के भाग--१ को छोड़ कर 
शेष ६ भागों में जिन जिचार-वाराओं का विश्लेषण ओर निरूयण किया 
गया है वे निम्नलिखित हैं-- 
भाग--२ : विचार ओर विश्वास के मूलाधार 
( वेदिक धर्म ओर दशन ) 
भाग--३ : विचार ओर विश्वास में क्रान्ति 
( चार्वाकमत, जैद और बोद्ध धर्म तथा दर्शन ) 
भाग--७४ : विश्वास का समाधान 
( स्मृति, पुराण, महासारत, गीता ओर रामायण ) 
भसाग--५ : विचार का ससाधान 
( न्याय और वैशेषिक दशन ) 
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भाग--5 : विचार ओर विश्वास का समाधान 
( सांडय ओर योग दर्शन ) 
भाग--७ : विचार ओर विश्वास का पुनविधान 
( पूर्वमीमांसा और उत्तर मीमांसा अथवा वेदान्त ) 

भारतीय जीवन और संस्कृति का मूल <ेद” में है। वैदिक धर्म 
और दर्शन भारतीय विचार और विश्वास का मूलाधार है। बुद्ध 
आविर्भाव के बाद वैदिक धर्म ओर संस्कृति के विरुद्ध एक महान 
क्रान्ति हुई। जैन ओर बोद्ध धरम तथा दर्शन की परम्परायें उस क्रान्ति की 
प्रमुख प्रतीक हैं| इस क्रान्ति से सनग और सचेष्ट होकर वैदिक परम्परा 
के कर्णाधारों ने वैदिक धर्म और दर्शन के प्रति जनता के विश्वास: 
और विचार की आस्था रखने के लिये उसके संस्कार ओर विकास' 
की चेष्टायें कीं। लोक-विश्वास के समाधान के प्रयासनरूप जिस लोक- 
धर्म की सृष्टि हुई उसका आधार स्मृति, पुराण, महाभारत, गीता 
आदि स्मात॑ साहित्य है। साथ ही क्रान्ति के पूर्व वैदिक वातावरण में 
ही अस्फुट रूप से आरम्भ होती हुईं विविध चिन्ता-घाराओं को क्रान्ति 
के सजग वातावरण में वेग-पूर्वक्क विविध वेदिक दर्शनों के रूप में 
विकसित होने का अवसर मिला । न्याय-वेशेषिक दर्शन वैदिक परम्परा 
के अन्तर्गत विचार के समाधान के मुख्य प्रतीक हैं | सांख्य-योग-दर्शन 
में विचार ओर विश्वास के समन्वित समाधान का प्रयास अंकित है। 
वे तत्व-दर्शन होने के साथ साथ अध्यात्मन्ताधना से भी संवलित हैं | 
किन्तु वैदिक परम्परा का वास्तविक पुनरुद्धार वैदिक मीमांसाश्रों के 
विकास द्वारा ही हों सका । वैदिक परम्परा के पुन: संस्थापन के प्रयास 
का पूर पर्यवसान वेदान्त-दशन की प्रतिष्ठा में ही हुआ। उक्त विधि 
. से जिन विचार-धाराओं ओर विश्वासन्धरणियों के रूप में भारतीय धर्म 
और दश न का वर्गीकरण किया गया है उनकी प्रेरक शक्तियों, और 
ग्रभीष्ठ उद्दे श्यों का संकेत, उनके साहित्य, स्वरूप ओर सिद्धान्तों का 
सामान्य परिचय प्रत्येक भाग की “प्रस्तावना? में दे दिया गया है 


( रेप ) 


प्रत्येक वर्ग के अन्तगंत विविध अ्रंगों के पारस्परिक सम्बन्ध और उनके 
परस्पर विवेक का समावेश भी प्रस्तावना में किया गया है। उसके 
पश्चात्‌ पत्वेक वर्ग के अन्तर्गत अंगों के साहित्य ओर सिद्धान्तों का 
विशेष परिचय ओर विश्लेषण दिया गया है। वर्ण के सामान्य 
परिचय में उनको विचार ओर साद्वित्य परम्परा के क्रम-विकास पर 
यथासम्मत्र प्रकाश डालने को चेष्टा की गई है | 
सागू-* 
विचार ओर विश्वास के मूलाधार 
( वंदिक धर्म आर दर्शन 2 


भारतीय धर्म और दर्शन को विचारनूधाराओं ओऔ 
शियों के प्रस्तुत ग्रन्थगत वर्गीकरण के विषय में छु 
| 
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६ वरबास-सर- 
:/ 


छु स्पष्टोकरण 
आवश्यक है। भारतीय जीवन ओर चिन्तन में घम ओर दशन का 


समन्वय इस वर्गीकरण का मुख्य आधार है। घम हमारे विश्वास की 
आस्था ओर दशंन हमारे विचार की प्रगति है। मारतीय साहित्य ओर 
संस्कृत के आधार-भूत वेदों म॑ घम ओर दर्शन का सुन्दर समन्वय हैं| 
चतुरंग वैदिक साहित्य इमारे विचार ओर विश्वात का मूचाधार है| 
भारतीय जीवन और संस्कृति पर सर्वत्र वेद का स्पष्ठ प्रभाव है। ग्रन्थ 
के भाग २ में धर्म और दर्शन के समन्वय को भारतीय संस्कृति और 
विचार का मूच मन्त्र मान कर भरतोव विचार और विश्वास के 
सूत्नाघार' रूप से वैदिक साहित्य श्रॉर उसका परम्परा का वन तथा 
विविध वैदिक साहित्व के घमिक ओर दाशनेक तत्वों का निरूपण 
किया गया है। उपनिषद्‌ साहित्य और दर्शन को वेदिक परम्परा से 
परथक्‌ न करके उसो के अन्तर्गत सम्मिज्ञित कर उयनिषदों में पयवसित 
होने वाली वैदिक परम्परा के एक खरमवेत समीक्षुण का प्रयास किया 
गया है। 


( २६ ) 


भाग-है 
विचार ओर विश्वास में क्रान्ति 
( चार्वाक्मत, जेन और वोद्ध धर्म तथा दशन ) 

भगवान बुद्ध का आविर्भाव भारतीय धर्म ओर दर्शन के इतिहास 

से एक क्रान्तिकारी घटना है| यद्यपि जेन घर्म का आरम्भ कई शता- 
ब्दयों पूर्व हो चुका था किन्तु उसका विशेष विकास बोद्ध धर्म के उदय 

के समकाल में ही हुआ | बुद्ध ओर महावीर दोनों ने एक ही साथ 

एक धार्मिक ओर दाशनिक क्रान्ति का सूजपात किया। उनकी यह 
कऋान्ति वेंदक विचार ओर व्यवहार परम्परा के विरोध की सूचक तथा एक 
नवीन दिशा की निर्देशक थी। वैदिक परम्परा अपने पूर्ण परिणाम 
को प्राप्त हो चुकी थी। उपनिषदों में उसको पराकाष्ठा अंकित है। 

वैदिक परम्परा के अन्तर्गत ही वैदिक कर्म-काशई और भोतिकवाद 
के विरुद्ध जो ग्रतिक्रिया आरम्म हो गई थी उसका आमास 
आरयरकों में मिलने लगता है और उपनिषदों में उसका रूप अधिक 
स्पष्ट हो जाता है। किन्तु यह प्रतिक्रिया वैदिक परम्परा के अन्तर्गत 
ही होने के कारण मुक्त क्रान्ति के रूप में नहीं थी। जैन और बोद्ध 
धर्मों का उदय वेंदिक परम्परा के विरुद्ध स्पष्ट क्रान्ति का सूचक 
था | विक्रम के पूव छुठी शताब्दी में आरम्म हो कर यह क्रान्ति 
एक प्रथक्‌ धारा के रूप में निरन्तर चलती रही। वैदिक परम्परा 
के वाद यह क्रान्तिधघारा एक स्पष्ट ओर स्वतन्त्र धारा है। अतः 
भाग--३ में विचार ओर विश्वास में क्रान्ति! की इस थारा 
का निरूपण किया गया है। जैन और बौद्ध धर्म तथा दर्शन ही 
इसमें प्रधान हैं, किन्तु वेदिक परम्परा का खण्डन होने के कारण 
चार्वाक मत को भी इसी धारा के अन्तर्गत सम्मिलित कर लिया गया 
है| यद्यपि जैन ओर बोद्ध सम्प्रदायों का आरम्म नेतिक और धार्मिक 
आन्दोलनों के रूप में हुआ था किन्तु आगे चलकर विचार-संधर्ष के 


( ३७ ) 


कारण उनमें तक और दशन का भी विकास हुआ। अतः नतिक 
जीवन और धार्मिक विश्वास में क्रान्ति उत्रन्न करने के साथ साथ 
उन्होंने विचार जगत सें भी क्रान्ति उत्तन्न की! अह्ठु इन सम्प्रदायों 
के धामिक, नेतिक ओर दाश नेक पन्नों का मिरूयण एकत्र ही किया 
गया है। एक ही क्रान्ति घारा के अन्तर्गत होने के कारण माध्यमिक 
योगाचार आदि बोद्ध दार्शनिक सम्प्रदाबों का विवेचन मी प्रसंगानुकूल 
जान कर इसी भाग के अन्तर्गत कर दिया गया है। इस प्रकार वेदिक 
परम्परा के विरुद्ध विचार ओर विश्वास में क्रान्ति” उत्तन्न करने 
वाली सम्पूर्ण चिन्ताघारा भाग--१ का विषय है | 
साग- ७ 
विश्वास का समाधान 
( स्मृति, पुराण, महाभारत, यीता आदि ) 

प्रत्येक क्रान्ति एक प्रतिक्रिया के रूप में होती है। जिस परम्परा 
के विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में क्रान्ति का अःरम्म होता है वह परम्परा 
भी सचेत होकर अपने संस्क्षण का प्रयास करती है। यदि यह पूर्ववर्ती 
परम्परा प्रवल ओर प्ररूढ़ होती है तो वह क्रिसी न किसी रूप में क्रान्ति- 
धारा के समानान्तर ही चलती रहती है। वैदिक परम्परा हमारे देश 
की मोलिक ओर ग्राचीनतम परम्परा है | इस क्रान्ति के पूर्व १००० से 
अधिक वर्ष के दीर्ध काल में प्रवधित होकर वह हमारी जाति के 
संस्कारों में रूढ हो चुकी थी| किसी मी क्रान्ति से उसका आमूल 
उच्छेद हो सकना असम्मव था | उपनिषदों में प्यंवंसित ओर परिष्कृत 
होकर वह परम्परा अधिक संतोषजनक बन कर अपने स्थायित्व की 
भूमिका बना चुकी थी अस्त समव की अपेक्षाओं से सचेत होकर 
वैदिक परम्परा के परिपोषकों ने उसके संवर्धन ओर संरक्षण में अपनों 
शक्ति का सदुपयोग किया | जैन और बोद्ध धर्म एक प्रकार के नेतिक 
ओर धार्मिक जन-आ्रान्दोलन के रूप में आरम्भ हुएथे। वेद से 
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बहिष्कृत स्त्रियों ओर शूद्रों के अतिरिक्त उच्च जातियों पर भी इनकी 
उदारता और आध्यात्मिकता का प्रभाव हुआ। वेग से ये लोक- 
चर्म के रूप में प्रसरित इंने लगे | वैदिक धर्म से वहिमुख होकर देश 
के जन-समूह जैन और बौद्ध धर्मो' के अनुयायी बनने लगे। ऐसी 
परिस्थिति में वेदिक परम्परा को लोक-धर्म का स्वरूप देकर जनता का 
उद्धार करना वैदिक परम्परा के पोषकों का पहला कत्तंव्य था। वैदिक 
'घर्म को एक लोकानुकूल रूप देकर जनता को उससे विमुख होने से 
रोकने के लिए वैदिक परम्परा के लोकिक संस्करण की अपेज्ञा थी। 
स्मृति! के नाम से प्रसिद्ध सम्पूर्ण साहित्य इसी प्रयोजन का साधक 
है। स्‍्मात॑ घ॒र्म वेदिक घम पर ही अआश्वित है, क्‍योंकि स्मृति ग्रन्य 
वैदिक परम्परा के ही संस्मरण हैं | स्मृति धर्म वैदिक घर्म का दी 
लोकिक संस्करण है | वेद से वहिष्कृत स्त्रियों ओर शूद्रों को सम्मिलित 
कर सर्वज्न का समान अधिकार होने के कारण स्मृति धम वेद सें 
विमुख होती हुई जनता को आकृष्ट कर सका। स्म्ृति-धम की उदारता 
ओर बहुरूपता वैदिक धर्म की अनुदारता तथा एक-रसता का परिशोध 
है। वैदिक धर्म के संरक्षण का श्रेय दशनों से भी अधिक स्मृति 
साहित्य को है। स्मृति साहित्य ने ही वेदिक घस परम्परा में लोक की 
अभिरुचि को आइकृष्ट ओर आबदड् कर जनता के (विश्वास का 
समाधान? किया ओर वेदिक धम की लोक-धर्म के रूप में रक्षा की | 
क्रान्तिकाल में “विश्वास के समाधान” रूप इस विशाल स्मृति साहित्य 
के स्वरूप ओर तत्व का निरूपण ही माग--४ का विषय है। स्मृति 
साहित्य के अन्तगंत मनु, याज्ञवल्क्य आदि की स्मृतियाँ, १८ पुराण, 
रामायण, महाभारत और गीता है। इस समस्त साहित्य की श्लोक 
संख्या ६ लाख से अधिक है| यह साहित्य आकार में जितना विशाल 
से, अथ में उतना गम्मीर न होते हुए मी इसका धार्मिक और 
दार्शनिक महत्व कम नहीं है| मारतीय दर्शन के प्रचलित ग्रन्थों में 
इसकी उपेज्ञा खेद ओर विस्मय की बात है। भारतीय लोक-घर्म के 
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स्वरूप का परिचय प्राप्त करने के लिए स्घृति साहित्य का अध्ययन 
अपेक्तित है। वैदिक धर्म और दर्शन के सुन्दर समनन्‍्वब का प्रतीक 
होने के कारण गीता समस्त स्मृति साहित्य की चूड़ामणि है। किन्तु 
इस लौकिक धर्म की धारा के विविध रूपों का विशेष और विस्तृत 
परिचय ग्राप्त करने के लिए महाभारत ओर पुराणों के महासागर का 
अवगाहन करना आवश्यक है | 


सागू--६४ 
विचार का समाधान 
( न्‍्याय-वेशेषिक दशोन ) 

स्मृति साहित्य के रूप में वेंदिक परम्परा का एक लोकानुकूल 
संस्करण उपस्थित कर वैदिक घर्म के सम्पोषकों ने लोक-बर्म के रूप 
में उसकी रद्धा की; वेद से वहिसुख होती हुई सामान्य जनता को 
अपनी पुरातन परम्परा के प्रति आकृष्ट किया। किन्तु क्रान्ति और 
प्रति-क्रान्ति की इन दोनों घाराशों के समानान्तर विकास के कारण 
उनका संबर्ष अनिवाय हो गया। मानसिक संबध में बुद्धि-बल का 
उपयोग स्वाभाविक है | जैन और बोद्ध धर्मों के प्रचारक अपने घर्मो 
में शिक्षि और सम्भ्रान्त जनों के विश्वास को दृढ़ बनाने के लिए 
तथा विपक्षी धर्म का खण्डन करने के ज्ञिएः. तक और बुद्धि का 
उपयोग करने लगे | तर्क का उत्तर तक ही है। अ्रस्तु जन ओर बोद्ध 
तथा वैदिक परम्पराओं में न्याय ओर दर्शन का विकास आरम्म हो 
गया । जैन न्याय तथा बौद्ध दाशंनिक सम्प्रदाओं का वन भाग हे में 
सामान्य क्रान्ति-घारा के अन्तर्गत किया जा चुका है। वैदिक परम्परा 
में इस बौद्धिक संघर्ष के परिणाम स्वरूप षड़दशनों का आविर्भाव 
हुआ | इन छः प्रसिद्ध वैदिक दर्शनों में याय और वेशेषिक विशेषतः 
तक और बुद्धि प्रधान हैं। न्याय दश न का मुख्य विषय न्याय ही 
है। वैशेषिक उत्का समान-तन्त्र है और न्याय का एक प्रकार से 
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पूरक है। न्याय का तर्क ओर वैशेषिकों का तत्व-दर्शन एक समन्वित 
रूप में उस क्रान्ति के युग में विचार के समाधान? का ग्रयास है ) 
न्‍्याय-वेशेषिक में मावना पक्ष का आरस्म में अभाव होने के कारण यह 
मुख्यतः विचार का समाधान? हो हैं। आगे चल कर ईश्वर की 
कल्पना के समाविष्ट हो जाने पर भी न्याय-वेशेषिक में सामान्यतः 
विचार-पक्त की ही प्रधानता है। विचार के समाधान के रूप में 
न्याय-वेशेषिक का निरूपण भाग ५ का विषय है । 


भाग-<६ 
विचार ओर विश्वास का समाधान 
( सांख्य योग-दर्शन ) 

भारतीय परम्परा में घम और दर्शन का समन्वय आरम्भ से ही' 
रहा है। वेद हमारे धारमिक विश्वास के आधार और दार्शनिक 
विचार के मूल खोंत हैं। जैन ओर बोद्ध धर्मों की क्रान्ति भी इमारे 
विचार-जगत ओर विश्वास-लोक दोनों में इलचल उत्पन्न करने वाली 
क्रान्ति थी। पुराण, महाभारत आदि स्मृति-साहित्य के रूप में वैदिक 
थम का एक लोकानुकूल संस्करण उपस्थित कर वैदिक परम्परा के 
प्रतिष्ठापकों ने लोक के “विश्वास का समाधान! किया | मनीषी मुनियों 
ने न्याय ओर वेशेषिक का विकास कर “विचार का समाधान? करने का 
भी प्रयत्न किया | स्मृति साहित्य ने लोक की धामिक झचि का रखने 
किया; न्याय-वेशेषक ने मनीषियों की दाशनिक जिज्ञासा का समाधान 
किया | किन्तु बेंदिक परम्परा के वास्तविक रूप की रक्षा के लिए धर्म 
और दर्शन के एक समन्वित रूप में उसका संस्करण अपेक्षित था | 
इस समन्वय का स्पष्ट रूप तो पूर्व ओर उत्तर मीमांसाश्रों के आविर्भाव 
में ही दृष्टिगोच्र होता है। किन्तु इसकी एक महत्वपूर्ण पीठिका हमें 
संख्य-योग के रूप में मिलती है | सांख्य न तो स्मृति धर्म की भांति 
कोरे लोक-विश्वास का विषय है और न वह न्याय-वैशेषिक की 
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भांति केवल बौद्धिक विवेचन है | वह एक अध्यात्म-दश न 
है| योग उसका व्यावहारिक पूरक है। अस्तु सांख्यबोग में इसमें 
प्राचीन विचार और विश्वास के समन्वित समाधान का पयूव॑-रूूय 
मिलता है। सांख्यन्योग के रूप में 'बिचार ओर विश्वास के: 
समाधान के इस पूव प्रयास का निरूपण भाग ६ का विषय है । 
सांख्यन्योग न्‍्याव-वेंशेषिक की भांति केवल बौद्धिक दर्शन नहीं है । 
तक ओर न्‍्याव पर आश्चित होने पर मी उसके तत्त्व इमारी आस्था 
का अवलम्बन रहे हैं। सांख्य के निरीश्वर तथा योग में ईश्वर के 
गोौण होने के कारण सांख्य-योग यद्यपि स्पष्टतः धर्म का रूप ग्रहण न 
कर सका, तो भी उसका आध्यात्मिक रूप भारतीय घर्मों को सदा 
प्रभावित करता रहा है। प्रकृति, पुरुष, त्रियुण, सगे, आदि की सांख्य 
कल्पनाएं ओर योग की साधन प्रक्रियाएं सभी मुख्य सम्प्रदारयों में 
स्वीकृत तथा अन्तमृत हुई हैं । 

सांख्य अत्यन्त प्राचीन मत है| योग की क्रियाओ्रों का संकेत भी 
उपनिषदों में मिलता है। ऐतिहासिक दृष्टि से कदाचित्‌ सांख्य-योग के 
रूप में ग्राचीन विचार ओर विश्वास का समाधान? स्मृति साहित्य 
के विश्वास-समाघान! और न्याय-वेशेषिक के विचार-समाधान” से 
पूववर्ती प्रयास है। यह सम्मव है कि वैदिक परम्परा में धर्म और 
दर्शन का समन्वय होने के कारण विचार ओर विश्वास के समन्वित 
समाधान के रूप में ही वेंदिक परम्परा के संरक्षण का प्रयास पहले 
आरम्म हुआ हो | किन्तु क्रान्ति-काल की अव्यवस्था के कारण इस 
समन्वित प्रयास के स्वरूप ओर सफलता तत्काल में स्पष्ट लक्षित न 
हों सके हों यह कोई आश्चयं की बात नहीं। मदहामारत ओर पुराणों 
में सांख्य-योग के उल्लेख से उनकी पूर्ववर्तिता. प्रमाणित होती है :. 
वेदान्त सूत्र में भी सांख्यन्योग का खशण्डन हें। किन्तु लोक जीवन में 
विश्वास का अधिक महत्व होने के कारण लोकनधम के रूप में वेदिक 
परम्परा के संरक्षण का ग्रयास स्मात साहित्य की विशाल सृष्टि ऋर 
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आथमिकता के महत्व का भागी हुआ । मनीषियों को अधिक प्रभावित 
'करने के कारण न्याय-वेशेषिक की परम्परा भी बोद्धिक ससाज में 
प्रतिष्ठित हुईं। सांख्य-योग न स्पष्टतः बौद्धिक था और न पूर्णतः 
लोकिक, यद्यपि उसमें दोनों के तत्वों का पर्याप्त समन्वय था। अतः 
"बह न लोक के विश्वास का भाजन बन सका ओर न मर्नाषियों के 
विचार का विषय | सांख्य की परम्परा के विच्छिन्न ओर विलुप्त 
होने का कदाचित यही कारण ह | खांख्य की निरीश्वर्वादिता मी 
उसके लोक-प्रिय होने में बाधक रही हो, यह सम्भव है। योग के 
ईश्वर की कल्पना अधूरी रहने के कारण सांख्य-योग का समन्वित 
सम्प्रदाय भी अधिक प्रचलित न हो सका | सांख्य के उपयोगी तत्व 
तथा योग की साधना-विधियाँ अने क दर्शनों में अन्तमृत करली गई । 
व्यावहारिक उपयोग के कारण योग का महत्व सदा मान्य रहा है । 
अस्तु स्मृति-धर्म के 'विश्वास-समाधान? और न्याय वेशेषिक दर्शन के 
“विचार-समाधान”? के पश्चात ही सांख्य योग के रूप में विचार और 
"विश्वास के समन्वित समाधान! का स्वरूप स्पष्ठ हो सका | किन्तु जहां 
सांख्य-योग में विचार और विश्वास के तत्वों का समन्वय है वहाँ उन 
तत्वों की अपू्णता और श्रपर्याप्ति के कारण यह अयास अधूरा ही 
रहा | उपयोगी होने के कारण अन्य सम्प्रदायों ने इन तत्वों का 
अन्तर्भाव कर लिया, किन्तु सांख्यन्योग वेदिक परम्परा के संरक्षण की 
सीमा और उसके प्रतिष्ठापन का पर्यवसान न बन सका। जैन और बोद्ध 
धर्मों के उदय से उत्पन्न क्रान्ति के विरुद्ध वेदिक परम्परा के रक्षण 
के क्रमिक प्रयास का वास्तविद्ध पयवसान पूर्व और उत्तर मौमांताओं 
के आविर्भाव में हुआ | 
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सग्‌नछ 
विचार ओर विश्वास का पुनविधान 
( पृ्-मीमांता और उत्तर-मीसांसा अथवा वेदान्त ) 

पूव ओर उत्तर मोमांसाएँ वास्तविक अर्थ में वेदिक सम्प्रदाय हैं। 
उनमें स्पष्ठ रूपसे वेद के पूर्व ओर उत्तरनभागन्भृत ब्राह्मणों तथा 
उपनिषदों के घर्म और दर्शन की व्यवस्थित मीमांसा की गई है | 
यद्यपि न्‍्याय-वेशेषिक तथा सांख्य-योग के सम्प्रदाय भी वैदिक माने 
जाते हैं किन्त बेदिक साहित्य में उनका आधार अल्प ही है। किन्तु 
समस्त भारतीय परम्परा का उनकी वेद-मूलकता का विश्वास निमृल 
भी नहीं हो सकता | भारतवर्ष एक विशाल देश है; वेदिक साहित्य 
बड़। विशाल है ओर उसके विचार-तत्त्व विविध हैं। क्रान्ति के 
अव्यवस्थित काल में इन विविध बिचार-तत्त्वों के आधार पर इस 
विशाल देश में अनेक विभिन्न दृष्टिन्‍्कोणों से विचार और विश्वास के 
समाधान का प्रयास स्वांभाविक था। न्याय-वेैशेषिक, सांख्य-योग; 
इन्हीं विवध तत्वों के अधार पर प्राचीन परम्परा के संरक्षण 
ओर विकास तथा विचार और विश्वास के समाधान के ग्रयास हैं। 
यद्यपि उपनिषदों में जिस प्रमुख दाश्शनिक सिद्धान्त के रूप में वेदि 
चिन्तन का परयवसान हुआ है उस सिद्धान्त से इन सम्प्रदायों 
के परिस्फुट रूप का दसिद्धान्तन्तत्व भिन्न है (सांख्य योग का दंत 
ओर न्याय-वेशेषिक का अनेकत्व-चाद उपनिषदों के अद्देत से 
नितान्त भिन्न है ), फिर भी इन तिद्धान्तों का आधार ओर पूर्वामास 
वैदिक चिन्तन में उपलब्ध होता है। दृष्टि्भमेद के कारण एक 
भिन्न रूप से उन आधारों का संवद्धन एक स्वतन्त्रन्चेता जाति के 
लिए. स्वाभाविक था। उपनिषद्‌-काल वैदिक धर्म के अवसान किन्तु 
बैदिक दर्शन के आरम्म का काल था | निर्माण-काल में विचार-तत्त्व 
ओर दशन-सिद्धान्त स्पष्ट नहीं हो पाते। उपनिषदों में विचार-तत्तों 
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की विविधता इसे प्रमाणित करती है और उपनिषदों के आधार पर 
उत्तर काल में अनेक सम्प्रदायों का सँस्थापन भी इसका समर्थन करता 
है। निर्माण-काल के इस अस्पष्ठ दाशनिक वातावरण और क्रानिति- 
काल को अव्यवस्थित परिस्थिति में इस विशाल देश के मिन्न मिन्न 
भागों में विभिन्न विचारकों का विभिन्‍न रूप में प्राचीन परम्परा का 
प्रतिष्ठापन स्वाभाविक था। अस्पष्ट ओर अनिश्चित दाशनिक तस्वों के 
आधार पर विमिन्न दाशनिक सम्प्रदायों का प्रवर्तन चिन्तन के विकास 
की स्वाभाविक प्रक्रिया है| यही वैदिक दर्शनों के रूप में स्वीकृत 
धडदरशनों के सिद्धान्त-विरोध का समाधान है । 

अस्तु, समान परम्परा के अन्तगत विविध तत्वों के आधार पर 
लोक-धर्म का साधक स्माते-साहित्य जनता के विश्वास का समाधान 
करने में सफल हुआ । तक ओर बुद्धि प्रधान न्याय-वैशेषिक दर्शन 
मनीषरियों के विचार का समाधान कर सका | सांख्य-योग के आशध्या- 
त्मिक और व्यावहारिक दशन में विचार और विश्वास के समाधान 
का पूर्व रू स्फुटित हुआ | किन्तु वैदिक परम्परा के पुनः संस्थापन 
की प्रक्रिया का पूर्ण पयवसान पूर्व और उत्तर मीमांताओं के उदय में 
हुआ | पूर्व ओर उत्तर मीमांताये वास्तविक अर्थ में वैदिक सम्प्रदाय 
हैं। उनका आधार पूर्णतः वैदिक है। पूर्व मीमांसा वेदों के पूर्व-भाग- 
भूत आह्यणों के कम-काशड-धर्म का-व्यवस्थापन है| उत्तर-मीमांता वेदों 
के उत्तर-माग-भूत उपनिषदों के अध्यात्म-दर्शन का निरूपण है | यद्यपि 
इन दो मीमांसाओं में बेदिक धर्म ओर दर्शन कों ही दो भिन्न रूपों में 
व्याख्या की गई है, किन्तु दोनों में ही समान रूप से धर्म और दर्शन 
का समन्वय है। पूव-मीसांता का कम-काशड एक तत्व-दर्शन पर 
आश्रित है तथा एक न्याय ग्रक्रिया से पोषित है। कम-काणढ के 
धर्म का मी एक दार्शनिक आधार है। उत्तर-मीमांसा स्पष्ट रूप से 
दार्शनिक है। उत्तर-मीमांसा अथवा वेदान्त बौद्ध धर्म का प्रमुख 
प्रतिरोधी होने के कारण तीघ्रतम न्याय का आविष्कर्ता हुआ | विचार 
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की प्रचुरता होने पर मी वेदान्त में अनुमव की ही प्रधानता है | वेदान्त 
का अध्यात्म-धर्म मारतीय विश्वास का उत्कृष्टतम आधार है। 
प्रकार दोनों मीमांसाएं वेदिक विचार और विश्वास के पु्नावधान 
प्रक्रिया के परिणाम की प्रतीक हैं| जिछ अकार वेंदक परम्परा का 
पर्यवान उपनिषदों में हुआ उसी प्रकार इस पुनविधान की प्रक्रिया का 
पर्यवसान उपनिषदों पर आश्रित वेदान्त में हुआ । बच्यपि इन 
मीमांताओं को परम्परा का आरम्म सामान्व सूत्रन्काल में हुआ था, 
किन्तु इनका प्रमुख उत्थान विक्रम की छुठी शताब्दों के बाद कुमारिल 
और श'कराचार्य के आविर्भाव के साथ हुआ | कुमारिल ओर शंकरा- 
चार्य ने: उसी पूर्वोत्तर-क्रम में दोनों मीमांसाश्रों का युनरुत्थान कर 
बैदिक धर्म का प्रतिष्ठापन किया. शंकराचार्य के परवर्तों विशिष्ठादत 
आदि मतों में धर्म और दर्शन का समन्वय अधिक अनुकूल रूप में 
होने के कारण वे मत प्रियतर-लोक-धर्मो'के रूप में प्रतिध्ठित हुए । 
अस्तु, इस विश्वास के आधार पर कि भारतीय दाशनिक रुम्प्रदायों 
के सम्बन्ध में युग-सेद सम्मब नहीं है तथा विचार धाराश्रों के रूप 
में ही भारतीय चिन्तन का विभाजन सम्भव ओर समीचीन है, 
प्रस्तुत ग्रन्थ में उक्त विचारूधाराओं के रूप में भारतीय 'दशन के 
विकास और सिद्धान्तों का निरूपण किया गया है। काल-दृष्टि से 
भारतोय दर्शन के इतिहास में दो ईी थुग स्पष्ट हँ--एक वेदिक युग 
और दूसरा क्रान्ति तथा उसकी प्रतिक्रिया का छुग | बुद्ध के जन्म के 
साथ एक का अन्त और दूसरे का आरम्म होता है। बेदिक थुग के 
बाद की समी विचार-वाराव समकालिक हैं और उनका विकास 
समानान्तर हुआ है। जैन और बौद्ध धमम; पुराण, महामारत, गीता 
आदि का स्मात॑-घर्; सांख्य-योग, न्याय-वेशेषिक, सौमांसा-वेदान्त, 
ध्यमिक-बोगाचार आदि सभी विचारनपरम्पराये बुद्ध और ईसा के 
जन्म के बीच के क्रान्तिब्युग की किन्‍्हीं शताब्दियों में उदय होकर 
समानान्तर रूप से आज तक विकसित होती रही हैं। उनमें कोई ऐसा 
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पूर्वापर रम्वन्ध नहीं है जिसके आधार पर भारतीय दर्शनों का 
ऐतिहासिक कालन्विमाजन किया जा सके | अतः विचारधाराश्रों के 
रूप सें ही भारतीय चिन्तन का निरूपण अधिक युक्त तथा उपयोगी 
हे | विविध विचारूधाराओं के स्वरूप ओर उनके पारस्परिक सम्बन्ध 
तथा भेद के ग्रहर-पूर्वक हो सम्पूर्ण भारताय दर्शन के समग्र और 
संश्लिष्ट रूप का अवगम सम्भव हैं | _ 

इस लथु॒काय ग्रन्थ में प्रत्येक विचार-धारा के स्वरूप, प्रेरणा, 
प्रयोजन ओर सिद्धान्तों का स्पष्ठ निरूपण करने की चेष्टा की गई है; 
साथ ही विभिन्न विचार-धाराओं के पारस्परिक्र सम्बन्ध ओर भेद पर 
भी प्रकाश डालने का प्रयास किया गया है | प्रत्येक धारा के अन्तर्गत 
दाश निकर सम्पदायों का सामान्य परिचय, उनके साहित्य का निर्देश 
ओर परम्परा का वन सिद्धान्तों के निरुयणु के पूर्व एक आरम्मिक 
ध्रस्तावना” में दे दिया गया है | साहित्य ओर परम्परा के संयोग 
से दाश निक सिद्धान्तों का निर्पण अधिक सजीव, सुग्राद्य और पूर्ण 
हो सकेगा ऐसी धारणा से यह किया गया है। केवल सिद्धान्तों का 
विवेचन दश्शान का शुष्क ओर निर्जीव अध्ययन है | किसी दाश निक 
सम्प्रदाय का सामान्य स्वरूप क्या है, उसकी प्र रणायें क्‍या रहीं हैं, 
उसके मुख्य ग्रन्थ कोन-कौन हैं, तथा उन ग्रन्थों के प्रेरणा कौन थे 
ओर उस सम्प्रदाय की परम्परा क्‍या रही है, इन सब विषयों का 
परिचय दशन के सेद्धान्तिक अवगम के लिए आवश्यक न हो, किन्तु 
दाशनिक सुम्प्रदायों की सजीव परम्परा के परिचय ओर ग्रहण की 
पूणता के ज्लिए. उपयोगी तथा दाश निक अध्ययन की शुष्क्रता में 
सुरुचि का साधक है | 

किन्तुं यह परिचय, साहित्य और परम्परा का वर्णन प्रत्येक 
दशन सम्प्रदाय के सिद्धान्त निरूपण की भूमिका मात्र है। प्रस्तावना 
के बाद तीन खरडों में प्रत्येक दर्शन-सम्प्रदायं के सिद्धान्तों का 


अर, 


निरूपण किया गया है । दशन तत्व-निरूफएण ओऔर जीवन के 
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परमार्थ-साधन कीं प्रणाली है। तत्व-श्ञान का स्वरूप ज्ञान-सिद्धान्त 
पर आश्रित होता है तथा परमाथ-कह्यना तत्व-जश्ञान पर अवलम्बित 
होती है। अतः 'प्रस्तावनाः के बाद पहले प्रत्येक दशन के 
ज्ञान-मीमांसा? में ज्ञानन्विषयक सिद्धान्तों का विवेचन कर, फिर 
(तत्वन्मी मांस! में उसके तत्व-विषयक सिद्धान्तों का निरूपण किया गया 
है। अन्त में प्रत्येक दर्शन के परमार्थ अथवा मोक्ष-विषयक विचार तथा 
साधना-प्रणाली का परिचय दिया गया है। परमाथ अथवा मोक्ष के 
साधन रूप से प्रत्येक दर्शन की नेतिक-चर्या का वर्णन भी किया गया 
है। मोक्ष अथवा परमाथ मारतीय दर्शनों का चरम लक्ष्य रह्या है। सोच 
की आध्यात्मिक 'साथना में हो दर्शन को जिज्ञाता का अन्तिम 
समाधान और तत्वानुसन्धान का परयंवसान होता है ' 


भाग २ 
विचार और विश्वास के मूलाधार 


( वेदिक साहित्य, धर्म और दर्शन ) 


अध्याय २ 
वैदिक साहित्य ओर परम्परा 


१--वेदों का स्वरूप ओर महत्व :-- 
भारतीय दर्शन का आरम्म आज से चार इजार वर्ष से भी 
अधिक पूर्व प्राचीन आर्यावत के निवासियों के जीवन ओर चिन्तन 
में हुआ था। भारतवर्ष ग्रक्षति-सुन्दय का लीलास्थल है। प्राचीन 
युग में जब वैज्ञानिक सम्यता के विकास ने प्रकृति के सौन्दय को 
विकृत नहीं किया था तब यहाँ की प्रकृत्ति आज से कहीं अधिक सुन्दर 
थी | प्राचीन भारत के निवासी सक्रिय ओर आनन्दमय जीवन के 
अभ्यासी थें। उनका स्वभाव सरल और कव्यना-शोल था; उनकी 
भावना श्रद्धा और विश्वासमयी थी | उनका जीवन प्रकृति के उपहारों 
के प्राचुय के कारण शान्ति और समृद्धि का जीवन था । एक रमणीय 
और विस्मयपूर्ण विश्व में जन्म लेकर वे एक सहज आनन्द में विभोर 
थे | उस शान्ति और समृद्धि, आनन्द ओर विस्मय के वातावरण में 
भारतीय दर्शन का आरम्म हुआ | प्रकृति के इस आवास में प्रकृति- 
काव्य के रूप में दर्शन का प्रारम्भ स्वाभाविक था। प्रकृति के वैभवों 
से सम्पन्न जगत की समृद्धि के आनन्द तथा कल्पना-शील मन के 
उल्लास से पूर्ण प्राचीन मारतवासी प्रकृति की प्रशस्ति के गीत गाते 
| ये गीत इमारे देश में जीवन और जगत्‌ विषयक चिन्तन के 
प्राचीनतम प्रतीक हैं। इन गीतों को “मन्त्र! कहते हैं; जिन अन्धों में 
इन गीतों अ्रथवा मन्त्रों का संग्रह है वे विद! कहलाते हैं । 
वेद हमारे विश्वास और विचार के, अतएव हमारे जीवन और 
संस्कृति के, मूलाधार हैं | सम्पूर्ण परवर्ती जीवन-प्रगति और विचार- 
परम्परा वेदों से प्रभावित है। अधिकांश उत्तर-कालीन दशन सम्प्र- 
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दायों का उद्गम आधार और प्ररणा वेदों में ही है । इन दशनों के 
ग्रवत्तक तथा प्रचारक आचार्यों ने अपने सम्प्रदायों को वेद-सम्मत 
सिद्ध करने का प्रयास किया है। वे दशन-सम्प्रदाय भी जिनका उदय 
वैदिक विचार परम्परा के विरुद्ध प्रतिक्रिया रूप में हुआ था वैदिक 
प्रमाव से अछूते नहीं हैं। प्ररणा के अतिरिक्त उनके अनेक विचार- 
तत्वों का मूल वेदों में मिलेगा | वतमान भारतवासियों कीं सामाजिक 
प्रथाओं और संस्कृति का स्वरूप वेदों पर ही आश्रित है। प्रत्येक 
सामाजिक संस्कार, सांस्कृतिक समारोह ओर धार्मिक कृत्य के अवसर 
पर वेद-मन्त्रों का गायन होता है। 


२- वेदों के चार भाग :-- 

किन्तु इन वेदों से किसी एक ग्रन्थ विशेष से अमिप्राय नहीं है । 
कुरान अथवा वाइबिल की भाँति वेद कोई “एक पुस्तक” नहीं है; 
ओर न केवल गीत अथवा मन्त्र वेदों के एक मात्र विषय हैं| वेद का 
अमिघार्थ ज्ञान! अथवा “अनुमव” है। पारिभाषिक अ्थ में वेदों से 
अमिग्राय एक सम्पूर्ण साहित्यिक परम्परा? से है जिसका प्रागेतिहासिक 
युग में अनेक शताब्दियों की मौखिक परम्परा के क्रम से सुजन हुआ 
और जो आदि काल से ही “दिव्य श्रुति! तथा परम पवित्र शान! 
मानी जाती है। यह साहित्य केवल उन गीतों अथवा मन्त्रों से ही 
निर्मित नहीं हुआ है जिन्हें प्राचीन भारतवासी प्रकृति की प्रशस्ति में 
गाते थे | काव्य तथा संगीत किसी जाति की भावना और साहित्य 
का एक अंश ही हो सकता है। जब काव्य-भावना धार्मिक विश्वास 
शोर धर्मचर्या के रूप में रूढ हो गई तो काव्य-्गीत प्रकृति की प्रशस्तियों 
के स्‍थान पर देवताओं के रूप में प्रतिष्ठित प्राकृतिक शक्तियों की 
उपासना के मन्त्रों में परिणत हो गये। कबि लोग पुरोहित हो गए 
ओर उन्होंने देवताओं के स्वरूप और उनकी जपासना के महत्व के 
विषय में विवाद आरभ्म कर एक प्रकार के 'देवन्शारत्र! का सूतश्रपात 
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किया। ये विवाद पुरोहितों के व्यापार थे, कवियों की भावनाएँ नहीं; 
अतः उनका गद्यमय होना स्वाभाविक था | किन्तु घ्म और देवो- 
पासना के विषय में विवाद और विवेचन आरम्भ होने पर देव-शास्त्र 
मात्र में उसका पयंवसान नहीं हो सकता। देवता विषयक विवाद की 
विचार-परम्परा प्रायः हमें दार्शनिक समस्याश्रों तक ले आती है। 
पुरोहित दार्शनिक बन जाते हैं और एक अतकित देव-शास्त्र गम्भीर 
तथा अन्वेषण-शील दर्शन में परिणत हो जाता है। वैदिक साहित्य 
का विकास उक्त क्रम के सभी पं में से हुआ है | इस प्रकार वेदों से 
अमिप्रेत सम्पूर्ण साहित्य-परम्परा के अन्तर्गत कवियों, पुरोहितों और 
दार्शनिकों द्वारा रचित अन्थों की एक दी परम्परा है। इस ग्रन्थ 
परम्परा में काव्य-गीत अथवा मन्त्र, पुरोहितों की देव-स्वुतियाँ, देव- 
शास्त्रीय विवाद-विमश तथा दाशंनिक जिज्ञासाएँ आदि विविध प्रकार 
की कृतियाँ सम्मिलित हैं । इस सम्पूर्ण सामग्री के विविध रूपों में बहुत 
अन्तर है | इसके अनेक रूपों की रचना भिन्न भिन्न काल में भिन्न 
भिन्न व्यक्तियों के द्वारा हुईं होगो। फिर भी इस सम्पूर्ण साहित्य को 
एक समष्टि की दृष्टि से देखना होगा । समष्टि रूप से ही यह साहित्य 
परम्परा भारतीय घर्म, दर्शन और संस्कृति का आधार मानी जाती है । 
अध्ययन और अवगम की सुविधा के लिए इस सम्पूर्ण साहित्य परम्परा 
को चार भिन्न वर्गों में विभाजित किया जा सकता है। प्रत्येक वर्ग के 
अन्तर्गत अनेक ग्रन्थ हैं। ये वर्ग इस प्रकार हैं :--- 

१--संहिता अर्थात्‌ मन्त्र, प्रार्थना, तन्त्र, विधि-वाक्य आदि के 
सेंग्रह-ग्रंथ । 

२--ब्राह्मण॒ अर्थात्‌ यज्ञ, देवोपासना तथा उपासना के रहस्य- 
विषयक विवादब्युक्त कर्म-कारणड ग्रंथ | 

३--आरण्यक अर्थात्‌ प्रतीकात्मक बज्ञों के ध्यान-विषयक 
रहस्य-विवेचन से युक्त आरण्यक (वनोययोगी) गअन्थ | 
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४--जप निषद्‌ अर्थात्‌ जीवन, जगत, आत्मा, ब्रह्म, ईश्वर आदि 
की समस्याओं के विषय में ऋूषिओं के चिन्तनों से पूर्ण दाशनिकन्ञंथ | 

किन्तु वैदिक साहित्यन्परम्पपा का यह विभाजन व्यावह्यरिक 
विभाजन मात्र है। प्राय: एक वर्ग के ग्रन्थ के अन्तर्गत ऐसे अंश 
मिलेंगे जो इस विभाजन के अनुकूल दूसरे वर्ग के अन्तर्गत होने 
चाहिए | कई ब्राह्मणों का एक भाग आरण्यक भी है; कई आरण्यकों 
का ही अन्तिम अंश उपनिषद कहलाता है। विषय-वस्तु के इस 
क्रम-संकर का कारण कोई विचार-प्रान्ति नहीं है, किन्तु इससे वैदिक 
साहित्य की परम्परा के नेरन्तय और उसके विकास की एकनसत्रता 
का संकेत मिलता है । 


३--वेद की संहिताएँ :-- 

संहिता का अभिधार्थ संग्रह” अथवा संकलन” है। पारिभाषिक 
अर्थ में उन मन्त्रों, स्तोन्ों, तन्‍त्रों, याशिक कर्म-विधियों आदि के संग्रह 
को 'संहिताः कहते हैं जिनकी रचना बेदिक कवियों ओर पुरोहितों 
ने भारतीय चिन्तन के आदि काल में की थी । इन ग्रन्थों के संहिता? 
नाम से यह संकेत मिलता है कि वतमान रूप में संग्रहण अथवा 
संकलन के पूर्व भी इनमें संग्रहीत मन्त्रों आदि का अस्तित्व था। उस 
प्राचीन थुग में जिसको भारतवर्ष के अतिरिक्त अन्यत्र कोई रचना 
उपलब्ध नहीं होती, लेखन अथवा अकन के साधनों का आविष्कार 
नहीं हुआ था। इन मन्त्रों ओर स्तोन्रों की रचना किसी प्रयोजन 
अथवा पूव-विधान के अनुकूल नहीं हु उत्तर-काल के लोक- 
गीतों की भांति एक भावुक और विश्वास-शील जाति की आत्मा के 
सहजोदगार के रूप में ही इनका सूजन हुआ था। यह कल्पना करना 
कठिन है कि वतमान व्यवस्थित रूप में संग्रहीत होने के पूर्व कितनी 
शताब्दियों तक ये मन्त्र और स्तोत्र लोक-जीवन का अंग बन कर 
जीवित रहे | यह संग्रहीत संहिता-रूप भी ईसा के दो इज़ार वष पूर्व 
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पूर्ण हो चुका था। उस सम्रय तक मो लिखने के साधनों का आविष्कार 
नहीं हुआ था । इतने प्राचीन श्रौर इतने विशाल साहित्य का पाठ और 
ख्वर कीं दृष्टि से इतने विशुद्ध ओर अविकृत रूप में शताब्दियों तक 
केवल मौखिक परम्परा के रूप में संरक्षण एक महान्‌ साहित्यिक आश्चर्य 
है । किसी काल में एक बड़ी संख्या में ऐसी पंहिताएँ वर्तमान रहीं होंगी 
किन्तु संरक्षण की कठिनाइयों के कारण बहुत सी छुप्त हो गई । इस 
समय वेदों की केवल चार संहितायें उपलब्ध होती हैं। वें इस प्रकार हैं 

( १ ) ऋग्वेद-संहिता अर्थात्‌ मन्‍्त्रों ( ऋच्‌ ) का संग्रह । 

(२ ) यजुरबेंद-संद्विता श्र्थात्‌ याशिक-विधियों ( यजुस्‌ ) का---- 
संग्रह । 

(३ ) सामवेद-संहिता अर्थात्‌ स्रस्गीतियों ( सामन 2 का 
संग्रह | 

( ४ ) अथववेद-संहिता अर्थात्‌ तन्त्रों ( अथवन ) का संग्रह । 
(१) ऋग्वेद संहिता 

वेदों की उक्त चार संहिताओं में से प्रथथ और अन्तिम 

अर्थात्‌ ऋग्वेद और अथर्व वेद शेष दो संहिताओं की अपेक्षा 

प्राचीन हैं। इसके अतिरिक्त ऋग्वेद तथा अथवंबेद मोलिक ओर 
साहित्यिक संहिताएँ हैं। यज्ुर्वेंद और सामवेद की संहिताएँ मोलिक 
नहीं हैं। उनके अधिकांश मन्त्र ऋग्वेद से हीं लिए गये हैं। उनका 
उद्देश्य साहित्यिक नहीं वरन्‌ कर्म-काएड है। इन संहिताओं में 
ऋग्वेद सबसे अधिक प्राचीन तथा सबसे अधिक महत्वपू् है। भारतीय 
साहित्य और घर्म का प्राचीनतम रूप ऋग्वेद में मिलता है। कदाचित्‌ 
यह मारतवर्ष का ही नहीं विश्व का सबसे प्राचीन उपलब्ध अन्य है। 
आग्बेद की मौलिकता और प्राचीनता का सबसे स्पष्ट प्रमाण यह है 
कि उसमें किसी पूर्ववर्ती साहित्य का प्रमाव लक्षित नहीं होता | इसके 
अतिरिक्त मारतवर्ष का सम्पूर्ण परवर्ती साहित्य और जीवन ऋग्वेद 
की पूर्ववर्तिता को स्वीकृत करता है और उससे प्रभावित है । ऋग्वेद 
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के पूर्व यदि किसी साहित्य की सत्ता की कल्पना की जा 
सकती है तो वह साहित्य केवल उन गीतों के रूप में था 
जिनका इस संहिता में संग्रह है ओर जो इस संग्रहण के पूर्व 
लोक-जीवन ओर लोक-भावना के सहजोद्गार के रूप में वर्तमान 
थे। ऋग्वेद इमारे प्राचीन ऋषियों के उन अनुभवों का भाण्डार 
है जो उन्हें मानव-जीवन के प्रभात में प्राप्त हुए थे। ये अनुभव 
सुन्दर गीतों में व्यक्त हैं। इन गीतों को मन्त्र” कहते हैं। अनेक मन्त्रों 
के समूह को पूक्त! कहते हैं। ऋग्वेद में ऐसे ३०२८ पूक्त हैं। 
ऋग्वेद के मन्‍्त्रों की संख्या लगभग १०,००० है। सम्पूर्ण ऋग्वेद 
दस भागों में विभाजित है जिन्हें 'मशडल” कहते हैं। मौलिक रूप 
में इनमें से अधिकांश सूक्तों का यज्ञ, उपासना तथा कर्म काणड से 
कोई सम्बन्ध न था। वे स्वतन्त्र रूप से रचे हुये काव्य-गीत हैं जिनमें 
प्राचीन काव्य का स्वस्थ और सुन्दर स्वरूप सुरक्षित है। भारतीय 
घर्म ओर संस्कृति को समझने के लिए ये मन्त्र अमूल्य हैं। काव्य 
ओर कला की दृष्टि से भी ये विश्व-साहित्य में एक महत्वपूर्ण 
स्‍थान के अधिकारी हैं। प्राचीन मारतवासी बड़े भावुक और कव्पना 
शील व्यक्ति थे | एक उदार ओर सम्पन्न प्रकृति के शाश्वत सौन्दर्य- 
मय वातावरण म॑ उनका जीवन उल्लतसित आनन्द का एक मधुर गीत 
था | प्रकृति की प्रमुख शक्तियों की देवता रूप में कल्पना कर उनकी 
प्रशस्ति और उपासना में ये गीत उन्होंने रचे थे। उनके ये प्रकृति*« 
गीत उदात्त-काव्य और गंभीर दशन के सुन्दर उदाहरण हैं। 
आधुनिक पद्मचननिर्माण के अ्रथ में तो इन्हें काव्य नहीं कहा जा सकता 
ओर न आधुनिक बोद्धिक तथा व्यवस्थित चिन्तन के अथ्थ॑ में इन्हें 
दशशन कहा जा सकता है। किन्तु एक उदार प्रकृति के वैभव और 
सोन्दय से प्रेरित आत्मा के सहजोदगार के अर्थ में ये सुन्द्रतम 
काव्य हैं तथा विश्व के आश्चर्यों' ओर जीवन के रहस्यों से प्रभावित 
एक प्राचीन जाति के जीवन ओर दशन को समभने के हार्दिक प्रयत्न 
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के अर्थ में ये गंभीरतम दशन हैं। इन्द्र और वरुण के सूक्त सुन्दर 
ओर गौरवमय काव्य के उदाहरण हैं | सूर्य, पर्जन्य, मरुत और उषा 
के सूक्त गीति काव्य के रतन हैं तथा कला की कमनीयता ओर 
कल्पना की कोमलता के लिए सराहनीय है | 


ये काव्य-गीत ऋग्वेद के मोलिक ओर मुख्य उपादान हैं; 
किन्तु इनके अतिरिक्त ऋग्वेद में ऐसे भी बहुत से सूक्त हैं जिनकी 
रचना कमकाशड के ही उद्देश्य से हुई थी ओर जो ऋग्वेद का कर्म- 
काण्ड-संहिताओं ( यजुर्वेंद ओर सामवेद) ओर ब्राह्मण ग्रन्थों से 
सम्बन्ध स्थापित करते हैं। कुछ जावू , योना, इन्द्रजाल, अमभिचार 
आदि के मन्त्रों की ऋग्वेद में उपस्थिति इस बात की प्रमाण है कि 
अथव॑वेद, जिसमें इस प्रकार के मन्त्रों को बहुलता है, पूणतः ऋग्वेद 
की उत्तर कालीन रचना नहीं है। ऋग्वेद में विशेषतः उसके दशम 
मण्डल में कुछु दाशनिक यूक्त भी पाये जाते हैं जिससें विश्व को 
एकता की कव्पना का पूर्वाभास मिलता है और जिसमें उपनिषदों के 
दार्शनिक चिन्तन का आरम्मिक सूत्र मिलता है। कुछ संवाद-सूक्तों 
तथा आख्यानन्सूक्तों को उत्तर काल्नीन इतिहास तथा पुराण काव्यों 
का बीज कहा जा सकता है। इस प्रकार प्रकृति की उपासना के मधुर 
काव्यमय यूक्तों का संग्रह होने के साथ साथ ऋग्वेद परवर्ती साहित्य 
के विविध रूपों का मूल स्रोत मी है । 


(२-३) यजुबंद और सामवेद 

यजुर्वेंद और सामवेद में ऋग्वेद की प्रकृति-ठपासना यज्ञ और 
कर्म-काशड का रूप ग्रहण कर लेती हैं। यहाँ हम काव्य के ज्षेत्र से 
निकल कर कम के ज्ेत्र में प्रवेश करते हैं। प्रकृति के प्रति स्वाभाविक 
आकर्षण विस्मब और भीति का स्थान यज्ञ और कम की एक 
सायास विधि ले लेती है। आन्तरिक प्रेरणा के स्थान पर यज्ञ 
ओर कर्म की सूदह्म और कठिन प्रक्रियाएँ मिलती हैं। यजुव॑द 
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आर सामवेद का दृष्टिकोण ओर प्रयोजन ऋग्वेद से भिन्न है। 
ऋग्वेद मुख्यतः एक साहित्यिक सृष्टि है। उसके सूक्त मूलतः 
कवियों के सहजोद्गार हैं और उनमें प्रकृति के सौन्दय और 
आश्चर्यों से प्ररेत आत्मा के संगीत की ध्वनि है; यद्यपि उनमें से 
अधिकांश का प्रयोग यश्ञ-कर्म के प्रसंग में सम्भव है और वस्तुतः हुआ 
है| ऋग्वेद-संहिता के रूप में इन सूक्तों का संग्रहण भी एक साहित्यिक 
घटना थी | काव्य की दृष्टि से ही इन सूक्तों की रचना हुई और 
साहित्य की दृष्टि से इनका संग्रह हुआ । किन्तु यजुबँद और सामचेद 
की संहिताओं का संकलन साहित्यिक उद्देश्य से नहीं वरन्‌ कर्म-काशड 
के प्रयोजन से हुआ था। इन दोनो संहिताओं में मन्त्रों का संग्रह 
व्यावहारिक प्रयोजन के कारण उसी क्रम में किया गया है जिस क्रम 
में उन मन्त्रों का प्रयोग यज्ञ, कम आदि में होता है। ये दोनों ही 
सहिताएँ कवियों की नहीं पुरोहितों कीं कृतियाँ हैं। वस्तुतः ये यज्ञ 
कराने वालों अध्वयञ्रों तथा उद्गाताओं के उपयोग के लिए निर्मित 
स्तोन्र-अन्थ तथा संगीत-अ्न्‍न्थ हैं। विविध यज्ञादि कर्मों की प्रक्रिया- 
विधि उनका मुख्य विषय है। ऋग्वेद की भांति ये संहिताएं पूर्णतः 
मोलिक नहीं है। ऋग्वेद की पू्॑-वर्तिता इनमें स्वीकृत है ओर इनमें 
के अधिकांश मन्त्र भी ऋग्वेद से लिए गये हैं, यद्यपि स्वर ओर क्रम 
की एक नूतन विधि के अनुरूप उनकी व्यवस्था की गई है। 


890. 

(२) यजुवंद 
20५ ७४०५ डे हर 0 
यजुबंद में मन्त्रों ओर स्तोत्रों के अतिरिक्त कुछ गद्यमय कमम- 
विधियाँ हूँ जिनके अनुसार यज्ञ-प्रक्रिया का संचालन होता था। मन्त्रों 
ओर स्तोत्रों के साथ साथ यज्ञग्प्रक्रिया में इन कम-विधियों का 
उच्चारण होता था। यजुवेद में मन्त्रों, स्तोच्रों ओर कम-विधियों का 
संकलन ठीक उसी क्रम में किया गया है जिस क्रम में यश्-्प्रक्रिया के 
प्रसंग में इनकी श्रपेज्ञा होती है । इनके अतिरिक्त यजुरवेद में कुछ 
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घामिक तथा देवता-विषयक पहेलियाँ हैं जिन्हें बअक्योच्र! कहा जाता 
है ओर जो ब्राह्मणों के याशिक रहस्यवाद तथा उपनिषदों के दाशनिक 
चिन्तन से उसका सम्बन्ध स्थापित करती हैं। 


(३) सामवेद 

जिस प्रकार यजुवंद अध्वयओों का स्तोन्नन्ग्रन्थ हैं उसी प्रकार 
सामवेद उदगाता का संगीत-अन्थ है, जो अध्वय का यज्ञ में सहायक 
होता था। सामवेद भारतीय संगीत का मूल खोत है और उससें साम- 
गीतियों का संग्रह है | इसका विशेष प्रयोजन यज्ञ के अवसर पर गाये 
जाने वाले मन्त्रों की संगीत-प्रक्रिया से है। वेद मन्त्रों के उच्चारण में 
स्वर आदि का ध्यान अत्यन्त आवश्यक है, अन्यथा दोषापात 
से फल्न-तनाश की आशंका रहती है | सामनगीतों की च्वनियों 
का संकेत ह्वाथों और अ्रशुलियों की मुद्राओं के द्वारा किया जाता है | 
संगीत और स्वर सामवेद का मुख्य विषय है। अ्रतः काव्य रचना का 
उसमें अधिक महत्व नहीं। इसके १८१० मन्हत्रों में केवल ६४५ मन्त्रों 
को छोड़ कर शेष सब मन्त्र ऋग्वेद से लिये गये हैँ | इन ७४ मन्सत्रों 
में भी सब पूर्णतया मौलिक नहीं है। 


(४) अथव वेद 

अथववेद संद्विता में उन मनत्रों का संग्रह्न है जिन्हें काव्य-गीत 
अथवा उपासना के मन्त्र! न कह कर जादू, टोना इन्द्रजाल आदि 
के तन्त्र! कहना अधिक उपयुक्त होगा। “अ्रथर्वन! शब्द का 
अथ इन्द्रजाल-मन्त्र! ही है। इन्द्रजाल संसार के आदि-वासियों की 
प्राचीन कला है और प्राचीन धर्मों के साथ प्रायः उसका सम्मिश्रण 
पाया जाता है। किसीं अ्रति-प्राकृतिक शक्ति में विश्वास धर्म ओर 
इन्द्रजाल दोनों का ही सामान्य आधार है; अन्तर केवल इतना 
ही हे कि धर्म में वह शक्ति मानवीय आत्मा ओर जींवन के विकास 
की प्रेरणा बनती है तथा इन्द्रजाल में वह दोनों की अ्धोगति का 
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कारण वनती है। अथववेद में एक निम्नलोक की भावना का प्राधान्य 
है | अथवंवेद में इस काव्य और उपासना के लोक से जादू, ठोना 
झोर इन्द्रजाल के जगत में आ जाते हैं; काव्य, उपासना और यज्ञ 
के क्षेत्र से इम अभिचार, उच्चाव्न, अन्ध-विश्वास आदि के वबाता- 
वरण में ञ्रा जाते हैं। ऋग्वेद का सुन्दर और श्रयस्‌ देवताओं का 
ज्योतिमंय जगत निशाचरों की तामसी लीला के अन्धकार से घिर 
जाता है। उदात्त वरुण, ओजसस्‍्वी इन्द्र, तेजस्वी अम्रि ओर सुधमामयी 
उधा के मनोहर लोक से हम भूत, प्रेत, पिचाश ओर रातों के 
भयड्ूर लोक में थ्रा जाते हैं। इस निम्न लोक की भावना के कारण 
, हीं बैदिक आचायों' को अथव॑बेद को वेदों की श्रेणी में स्थान देने में 
आपत्ति रही है | बहुत काल तक वे तीन ही वेदों को मानते रहे; 
ऋग्वेद, यजुबवंद और सामवेद की (वेदनयी) संज्ञा आ्राज भी अ्प्रचलित 
नहीं है। किन्तु निम्न कोटि की भावना तथा इन्द्रजाल अभिचार आदि 
के मन्त्रों की उपस्थिति से यह प्रमाणित नहीं होता कि अथधंवेद 
ऋग्वेद की परवर्ती रचना है। इसके विपरीत यह अथवंबेद की 
प्रचीनता तथा मौलिकता का प्रमाण माना जा सकता है। इन्द्रजाल, 
अमिचार आदि का प्रचार प्रायः आदिम और असम्य जातियों में 
पाया जाता है। अ्रथवेवेद में उनकी प्रमुखता से ऋग्वेद के शिष्ट ओर 
सम्य अनुयायियों का भारतवर्ष के वन्य ग्रेदेशों में निवास करने वाली 
आदिम ओर असम्य जातियों के साथ सम्पक का संकेत अवश्य मिलता 
है | वस्तु: अथवंबेद ऋग्वेद के समान ही मोलिक और प्राचीन रचना 
है, यद्यपि यह सम्मव है कि इसके मन्त्रों का संग्रह आग्वेद के बाद 
हुआ हो । और यह मी सम्भव है कि इसके बहुत से मन्त्रों की रचना 
भी बाद में हुई हो। किन्तु यह असन्दिग्ध हे कि इसका वहुत कुछ 
भाग ऋग्वेद के इतना हो प्राचीन है। ऋग्वेद में कुछ इन्द्रजाल और 
झ्रोर अमिचार के मन्त्रों की उपस्थिति इस बात की प्रमाण है कि 
इन्द्रजाल ओर अमिचार तन्त्र उतना हो प्राचीन है जितना कि ऋग्वेद 
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की प्रकृति-उपासना, तथा ऐन्द्रजालिक उतना ही प्राचीन प्राणी है 
जितने कि कवि ओर पुरोहित । अस्तु, ऋग्वेद के समान ही अथवंबेद 
एक मोलिक और साहित्यक रचना तथा मन्त्र-संग्रह € संहिता ) है। 
यजुवेंद और सामवेद की भाँति इसके प्रयोजन यश तथा कर्म काण्ड 
नहीं ओर न उक्त दोनों संहिताओं के मन्त्रों की भाँति इसकी मन्त्र- 
सामग्री ऋग्वेद से ली गई है । इसके भावना, प्रयोजन और वातावरण 
की भाँति इसकी मन्त्र सामग्री मी ऋग्वेद से पूर्णतया स्वतन्त्र तथा 
भिन्न है | इसमें ७३१ सूक्त है जिनमें लगभग ६००० मन्त्र हैं। 
सम्पूर्ण अथवंवेद बीस भागों में विभाजित है जो “काण्ड? कहलाते हैं। 
इस ६,००० मनन्‍्त्रों के विशाल संग्रह का इन्द्रजाल, अमभिचार आदि 
ही स्वस्थ नहीं हूँ | इन्द्रजाल श्रोर कूट रहस्य के इसत मोलोक में श्रेयल्‌ 
विचार ओर सुन्दर कल्पना कीं कुछ प्रकाश रेखाएँ भी हैं। 
स्वास्थ्य और दीघे-जोबन के लिए प्राथनाएँ, रोगोपचार के मन्त्र, 
ऋग्वेद के समकक्ष लाने के लिये कुछु यज्ञ ओर उपासना के मन्त्र भी 
पर्याप्त मात्रा में पाये जाते हैं | अन्तिम कारडों में प्राप्त होने वाले कुछ 
देवता-शासत्र तथा सृष्टिश्शात्र विषयक मन्त्र ओर कुछ दाशनिक चिन्तन 
अथवंबेद के महत्व को और भी बढ़ा देते हैं। इसके जादू, टौना 
इन्द्रजाल आदि से परिपूण भाग प्राचीन जाति-शासखत्र के अ्रध्ययन और 
आदिम निवासियों के घामिक तथा समाजिक विश्वासों का परिचय 
प्राप्त करने के लिए अत्यन्त महत्व पूर्ण हैं। यज्ञ-कर्म, देवता- 
शास्त्र ओर दाशनिक विन्तन से सम्बन्ध रखने वाले अंशों के विशिष्ट 
महत्व के कारण ही अथवं॑बंद को श्रन्ततः श्रुति? की श्रेणी में स्थान 
प्राप्त करने में सफलता मिल्ली । 


४>-आ्राह्मणु 


धव्राह्मण? शब्द का अर्थ यज्ञ कर्म कीं विधि के विषय में यश-शास्त्र 
के अधिकारी आचाय॑ अथवा पुरोहित का व्याख्यान अथवा निरणुय- 
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बचन है। आह्मणों के नाम से विख्यात ग्रन्थ ऐसे ही विधानों, 
व्याख्यानों, विवादों ओर निणयों के संग्रह हैं। यजुबेद के थुग में 
प्रकृति की सहज उपासना का स्थान देवताश्ों की स्वार्थभय अभ्यर्थना 
ने ले लिया था। यज्ञ से सम्बन्धित होकर यह देवोपासना एक 
पुरोहितों द्वारा निर्धारित प्रणाली के रूप में रूढ़ हो गई थी। ऋग्वेद 
की काव्योपासना की भाँति यह यज्ञ-कर्म स्वाभाविक ओर स्वतन्त्र नहीं 
थे। इनकी प्रक्रिया ओर प्रणाली के विविध अंग इतने जटिल ओर 
दुरूह हो गये थे कि उनक्रो भमली-भांति समक कर यज्ञ कम संचालन 
करने वाले अधिकारियों का एक स्वतन्त्र वर्ग बन गया था। ब्राह्मण 
ग्रन्थ इसी पुरोहित वर्ग कीं रवना तथा कम काश्ड के शास्त्र हैं। उन 
विविध यज्ञ कर्म ओर संस्कारों के सम्पादन की प्रक्रिया, प्रणाली और 
विधि-नियम इनके मुख्य विषय हैँ, जिन्होंने काव्य, स्तोत्र और उपासना 
का स्थान ले लिया था। इनमें मुख्यतः याशिक कर्मों' और संस्कारों के 
संचालन की विधियों ओर नियमों का निर्देश है | इसके साथ साथ इन 
यज्ञ कर्मो' की व्यावहारिक उपयोगिता तथा रहस्य के विषय में भी 
कुछ विवाद ओर विचार हैं। प्रधानतः यजुर्वेंद में जिन महायशों का 
उल्लेख है उनसे सम्बन्ध रखने वाले संस्कार तथा कर्मो' के सम्पादन 
की प्रणाली के विषय में विस्तृत विधान ब्राह्मण-ग्रन्थों का मुख्य 
प्रयोजन है | साथ ही उन विविध कम-संस्कारों का पारस्परिक सम्बन्ध 
तथा उनका मन्त्र और तनत्रों से सम्बन्धन्निर्देश भीं प्रायः उनमें किया 
गया है | इसके अतिरिक्त इन यश्कर्मों और संस्कारों की प्रतीकात्मक 
व्याख्या तथा उनके विधान के रहस्यात्मक कारणों ओर मन्त्रों से 
उनके सम्बन्ध का निर्देश ब्राह्मण ग्रन्थों की मौलिक विशेषता है। 
अस्त, कम-विधान और याशिक रहस्यवाद ब्राह्मणों का सुख्य विषय 
ओर प्रयोजन है। किन्तु इन मुख्य विषयों के अतिरिक्त ब्राह्मणों में 
ओर भी बहुत सी ऐसी सामग्री है जिसका यश-कर्म से कोई सीधा 
सम्बन्ध नहीं' है। अनेक प्राचीन इतिहास ओर पुराण तथा विविध 
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सृष्टि विषयक आख्यान ब्राह्मणों की निरंतर नींरसता सें प्रायः विक्षेप 
कर पाठक का मनोरंजन कर देते हैं | यद्यपि इन इतिहास, पुराण ओर 
आख्यानों का उल्लेख भी किसी कर्म विधि के कारण की व्याख्या 
अथवा उसके महत्व का समर्थन करने के लिए किया गया है ओर इस 
प्रकार इनकां भी ब्राह्मणों के प्रधान विष्य (यशकम) से दूर का सम्बन्ध 
श्रवश्य है, फिर भी वे अपने स्वरूप में स्वतः मनोर्म और महत्वपूर्ण 
हैँ। ब्राह्मणों के कम-विधान के विस्तृत मरुस्थल्ञ में ये काव्य-क्ल्पना 
और कथा से सुशोभित रमणीय उद्यानों के समान हैं। इन इतिहास, 
पुराण ओर आखयानों में हम परवर्ती महाकाव्यों ( रामायण ओर 
महाभारत ) तथा पुराणों का आरम्म खोज सकते हैं। पुरोहितों की 
रचना होने के कारण तथा कर्म विधान विषयक विचार झोर विवाद से 
सम्बद्ध होने के कारण ब्राह्मण ग्रन्थों की रचना गद्य में होना स्वाभाविक 
है| गद्य में होने के कारण ब्राह्मण ग्रन्थ नितानत नीरस हैं। उनमे मन्त्र 
संहिताओं का संगोतमय सोन्द्य अलम्य है । किन्तु यज्ञ शास्त्र ओर 
कम काणड के स्वरूप ओर सिद्धान्तों को समझने के लिए वे अत्यन्त 
उपयोगी हैं | ु 

प्रत्येक वेद से सम्बन्ध रखने वाले ब्राह्मण प्रथक-प्रथक हैं| ऐतरेय 
ओर कोषीतक्ति ब्राह्मण का सम्बन्ध ऋग्वेद से है | तेत्तिरीय ब्राह्मण 
तथा शतपथ ब्राह्मण यजुवेद के ब्राह्मण हैं। शत्तपथ ब्राह्मण सो 
अध्यायों का एक बहुत विशाल और महत्वपूर्ण ब्राह्मण हैं। ताए्ड्य 
महान्राह्मण, जो २४ अध्यायों में होने के कारण पदच्वविश मी कह- 
लाता है सामवेद का महत्वपूर्ण" ब्राह्मण है। षड़विंश ब्राह्मण जैसा 
कि उसके नाम से ही स्पष्ट है ताण्ड्य महात्राह्मण का अन्तिम और 
पूरक अंग है। सासवेद का दूसरा ब्राह्मण जैमिनीय ब्राह्मण हे जो 
कदाचित ताण्ड्य महा ब्राह्मण से भी प्राचीन है और घर्म और कम के 
प्राचीन स्वरूप को जानने के लिए अत्यन्त उपयोगी है। अथर्ववेद 
से सम्बन्ध रखने वाला कोई मूल ओर प्राचीन ब्राह्मण नहीं है, किन्तु 


हज 
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वेद के पूरक ब्राह्मण का होना आवश्यक होने के कारण तथा ब्राह्मण॒- 


हीन वेद की कल्पना असंगत हो जाने के कारण किसी उत्तर काल 


में (जो वैदिक युग के अन्त की ओर रहा होगा) अथवंबेद को श्रति 
का स्थान सम्भव बनाने के लिए ब्राह्मण की रचना हुई। गोपथ 
ब्राह्मण के नाम से उपलब्ध होने वाला ब्राह्मण अथव वेद का एक 
ऐसा ह्वी विलम्बित ब्राह्मण है । 


(४) आरण्यक 

“आारणयक? जैपा कि उनके नाम से ही स्पष्ट है वे वैदिक ग्रन्थ 
हैं जो सम्मवतः अरणयवासी वानप्रस्थ मुनियों की रचनाएं, हैं तथा 
'बनन्‍्य आश्रमों के निवासियों द्वारा उपयोग में लाये जाते थे। अरश्य 
में वास करने वाले तथा बृद्धावस्था समीप आने पर वानप्रस्थ ग्रहण 
कर लेने वाले लोगों के लिए. वन में अनेक वस्तुओं के दुल॑म होने 
के कारण सम्पूण व्यावद्वारिक विधियों तथा विविध भौतिक उपकरणों 
के सहित यज्ञ, कर्म, संस्कार आदि का सम्पादन सम्भव न था। वैदिक 
यज्ञ कर्म आदि बड़े जटिल कृत्य हैं ओर उनके विधिवत्‌ सम्पन्न होने 
के लिए बहुत व्यवस्था और अनेक उपकरणों के श्रावश्यकता होती हैं । 
अतएव अरण्यवासियों की सुविधा के लिए एक प्रतीकात्मक विधि के 
द्वारा वे यशादि सुगम बना दिये गये हैं। उनका यज्ञ कर्म बहुत 
सीमित और संक्षिप्त है। उनकी श्रधिकांश चर्या यज्ञ के प्रतीकात्मक 
रहस्य का ध्यान है | आरण्यकों का मुख्य विधय यज्ञादि सम्बन्धी 
यह प्रतीकात्मक रहस्यवाद ही है। स्थूल कर्म से सूह्म चिन्तन कीं 
'ओर विकास हो रह्दा था | यज्ञ के प्रतीकात्मक रहस्य का ध्यान यज्ञ 
करने के समान ही महत्व ओर प्रभावशीलता ग्रह्दणर कर रहा था। 
आरशण्यकों का मुख्य विषय बह्षणों की भांति यज्ञ-विधान के नियम 
तथा कर्मों ओर संस्कारों की व्याख्या नहीं है, वरन्‌ यश सम्बन्धो 
अपरतीकवाद ओर रहस्यवाद है। आरण्यक स्वतन्त्र ग्रन्थ नहों हैं; उनमें 
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बहुत से विविध वैदिक संहिताशों ओर शाखाओं से सम्बन्ध रखने 
वाले ब्राह्मणों के परिशिष्ट-से हैं | विषय की दृष्टि से भी वे बाह्मणों 
में यत्र तन्न प्राप्त होने वाले यज्ञ सम्बन्धी प्रतीकवाद और रहस्यवाद 
के बिकास से जान पड़ते हैं। भारतीय चिन्तन-घारा के विकास में वे 
ब्राह्णों और उपनिषदों के मध्यवर्ती हैं | उनका यज्ञ सम्बन्धी 
प्रतोकात्मक रहस्यवाद मी ब्राह्मणों की कर्मकाणडन्प्रधान प्रवृत्ति ओर 
उपनिषदों के आध्यात्मिक चिन्तन-प्रधान स्वरूप की अन्‍्तव॑ती 
विचारावस्था प्रतीत होता है। उनमें ब्राह्मणों के क्मकाश्ड की छाया 
है; किन्तु उसके साथ हीं उपनिषदों के दाशनिक चिन्तन का संकेत 
और सम्भावना भी है। मारतीय विचार-घारा के विकासन्यथ में इस 
मध्यवर्ती स्थिति में होने के कारण ही बहुत से आरण्यक ब्ाह्मणों के 
ही एक भाग हैं ओर बहुत से आरण्यकों के अन्तिम भाग उपनिषद 
कहलाते हैं। इस प्रकार ऐतरेय आरण्यक ऋग्वेद के ऐतरेय 
ब्राह्मण का ही एक भाग है और उसका अन्त ऐतरेय डउपनिषद 
में होता है। कीषीतकि आरण्यक ऋग्वेद के कोषीतकि ब्राह्मण 
का एक भाग है और उसो का अन्तिम अंश कोषीतकि उपनिषद्‌ 
कहलाता है। तैत्तिरीय आरण्यक ऋृष्ण यजुर्वेद के तैत्तिरीय 
ब्राह्मण का एक भाग है और उसका पर्यवतान तैत्तिरीय डउपनिषद 
में होता है | वृहदारण्यक डपनिषद्‌ के नाम से हीं स्पष्ट है कि 
वह एक आरण्यक का उपनिषद है। शुक्ल यजुर्वेद के प्रसिद्ध शवपथ 
ब्राह्मण के अंग-भूत एक अनाम आरणयक का अन्तिम माग हीं 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ हे। छान्दोग्य उपनिषद्‌ का प्रथम अध्याय 
वस्तुतः एक आरण्यक ही है और सम्मवतः सामवेद के ताण्डय 
मद्दा त्राक्षण का अंग हे। जैमिनीय-डपनिषद्‌-ब्राह्मण वस्तुतः साम- 
वेद का एक आरण्यक हे ओर केन डपनिषद्‌ उसका एक भाग है। 
अयथवंवद से सम्बन्धित कोई आरण्यक उपलब्ध नहीं । अ्रथववेद 
में यशन्कर्म की प्रमुखता नहीं है, श्रतः उसमें आरण्यकों के विषय-मूत 
है. 
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यज्ञ-कर्म के प्रतीकात्मक रहस्यवाद के विकास की अधिक सम्भावना 
नहीं थी | 


६--उपनिषद्‌ 

उपनिषद वैदिक साहित्य के दाशनिक अंग हैं। उपनिषद शब्द 
का अभिषार्थ श्रद्धापूवक (नि) समीप (उप) बैठना (सद्‌) है। प्राचीन 
भारत में विद्यार्थी जीवन ओर जगत के रहस्य के उपदेश के लिए श्रद्धा« 
पूर्वक शुरु के समीप जा कर बैठते थे। प्राचीन थुग के शिक्षान्तत्व 
और शिक्षान्शैली दोनों में ही कुछ रहस्यात्मकता थी। उपनिषदों के 
नाम से विख्यात ग्रन्थों में निहित शान कुछ रहस्यमयन्सा द्वी है । उस 
ज्ञान का सम्बन्ध जीवन ओर चिन्तन के गूढ़ रहस्यों से है । उस शान 
- को गुरुजन अत्यन्त गोपनीय मानते थे और बड़े रहस्यात्मक भाव से 
- योग्य शिष्यों को प्रदान करते थे । असख्तु, उस युग कीं शिक्षान्शैली की 
अंगभूत गुप्त गोष्ठियों में गुरुओं द्वारा व्यक्त रहस्य-सिद्धान्त उप- 
-निषदों में निहित द्वे | स्वर्य उपनिषद ग्रन्थों में कई स्थानों पर उपनिषद : 

- शब्द का रहस्य अथवा रदस्य-विद्या के अर्थ में प्रयोग हुआ है। 


उपनिषदों को प्राय: विदान्त”ः भी कट्टा जाता है। इसका ऐतिहा- 
''सिक कारण तो यह है कि विचार-विकास के क्रम में उपनिषद वेदों के 
अन्तिम भाग है। आगे चल कर उपनिषदों में निहित दाशंनिक तत्वों 
को वैदिक साहित्य के विचार-विकास की पराकाष्ठा मांना जाने लगा 
ओर वेद के चरम लक्ष्य के अ्रथ में मी उपनिषद ५वेदान्तः कहलाने 
लगीं। उपनिषदों में आकर प्राचीन भारतवासियों के विचार और 
इष्टिकोण में एक पूर्ण परिक्‍तन परिलक्षित होने लगता है। यज्ञ, कर्म 
- और संस्कारों का स्थान ध्यान ओर चिन्तन ले लेते हैं । यों कहना होगा 
कि ऋग्वेद के संगीतमय उदगारों को अन्त उपनिषदों के चिन्तन- 
मय बिचारों में हुआ; वेद का पेर्यवसान वेदान्त में हुआ । अथर्ववेद 
के अन्घकारमय .ेघों के अन्तर्गत यत्र तत्र उदय होने वाली विद्यल्लेखा 
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के समान प्रकट होने वाली चिस्ताब्यव्ृत्ति का पूर्ण विकास उपनिषदों 
के निर्मल शान की राका-्योत्त्ना में हुआ | आरण्यकों में विकसित 
होने वाली ध्यान और चिन्तन की प्रवृत्ति उपनिषदों में पूर्णंता 
को प्राप्त हुई। ब्राह्मणों के यश, कर्म और संस्कार तथा आरण्यकों 
के याशिक रहस्यवाद के स्थान पर हम उपनिषदों में ईश्वर, साष्टि ओर 
आत्मा विषयक समस्याओं के विषय में प्राचीन ऋषियों के गम्भीर 
चिन्तन की निधि पाते हैं । 

मानव जाति के जीवन में चिन्तन का उदय ओर विकास धीरे 
धीरे अलक्षित रूप से होता है। मनुष्य एक दिन में ही दाशनिक नहीं 
बन जाता। अस्त, उपनिषद प्राचोन भारत में किसी आकस्मिक 
चिन्ताधारा की प्रतीक नहीं है। ऋग्वेद ओर अथवंबेद के दाशनिक 
मन्त्रों, आह्मणों के देवता और यज्ञ विषयक विवादों तथा आरण्यकों के 
प्रतीकात्मक रहस्यवाद में हम दाशंनिक चिन्तन का आरम्म देख चुके 
हैं। वैदिक विचारधारा के विकास क्रम में संगुम्फित होने के कारण 
उपनिषद कोई स्वतन्त्र और प्रथक ग्रन्थ नहीं है। जिस प्रकार बहुत से 
आरण्यक ब्राह्मणों के माप हैं, इसी प्रकार वहुत सी उपनिषद ब्राह्मणों 
अथवा आरण्यकों के हां अन्तिम अंश हैं | किब्ठु यह क्रम-सकर किसी 
 विचार-प्रान्ति का लक्षण नहीं वरन्‌ वैदिक विचारधारा के नैरन्तय 
आ्रौर विकास-शीलता का प्रमाण है। 

उपनिषदों की संख्या प्रायः १०८ और कमी २०० से भी अधिक 
बताई जाता है, किन्ठु उनमें सब समान रूप से प्राचीन ओर मौलिक 
नहीं हैं। उनमें बहुत सी अर्वांचीन कृतियाँ हैं। सामान्यतः १४ 
उपनिषदों को प्राचीन और प्रामाणिक माना जाता है। उनमें ऐतरेय 
ओर कौषोतकि ऋग्वेद की उपनिषद हैं तथा इन्हीं नामों से प्रसिद्ध 
आरण्यकों के अन्तिम भाग हं। तेक्तिरीय ओर बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ 
का सम्बन्ध यजु्वेंद से है तथा वे क्रमशः तैक्तिरीय आरण्यक और 
शतपथ ब्राह्मण के अंग हैं। महानारायण डपनिषद्‌ सम्मवतः 
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तैत्तिरीय आरण्यक का परिशिष्ट है जो पीछे से जोड़ा गया है। कठ, 
श्वेताश्वतर और मेत्री अथवा मेन्नायणी उपनिषद भी यजु्वेद 
से सम्बन्धित हैं; किन्तु वे कुछ स्वतन्त्र कृतियाँ सी जान पड़ती हैं 
क्योंकि थे किसी ब्राह्मण अथवा आरश्यक की अंगभूत नहीं हैं । 
छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ सम्भवतः सामवेद के ताख्ड्य महात्राह्मण 
का अंग है । केन उपनिषद्‌ सामवेद के जेमिनीय उपनिषद्‌-त्राह्मण 
का ( जो वस्तुतः एक आरण्यक है ) अंग है। ईश उपनिषद्‌ स्वयं 
सामवेद संहिता का ही अन्तिम अध्याय है। प्रश्न, मुण्डक और 
माण्डूक्य उपनिषदों का सम्बन्ध अथवंवेद से है। इन उपनिषदों में 
बहदारण्यक और लान्दोग्य आकार में सबसे बड़ी और विषय में भी 
सबसे अधिक महत्वपूर्ण हैं। सम्भवतः उपनिषदों में ये सबसे प्राचीन हैं । 
कूठ ओर मुण्डक उपनिषद अपने सुन्दर काव्य ओर महत्वपूर्ण दार्श- 
निक तत्त्वों के कारण बड़ी लोक-प्रिय रही हैं। ईश और माण्डूक्‍्यः 
- ऊपनिषद्‌ आकार में जितनी सूछम हैं विषय में उतनीं ही गंभीर और 
गौरवपूर्य हैं। केन ओर प्रश्न उपनिषद्‌ जीवन और जगत के तत्व 
की यूक्रम जिज्ञासा के लिए. उल्लेखनीय है | ऐतरेय, तेत्तिरीय और 
कोषीतकि डउपनिषद भी प्राचीन और महत्वपूर्ण हैं। ये ११ 
उपनिषद्‌ निश्चित रूप से ही बुद्ध के जन्म से पूर्व को कृतियाँ हैं और 
इनकी रचना ईसा से १००० वर्ष पूर्ब से लेकर ६०० वर्ष पूर्व के 
बीच में हुई होगी । कौषीतकि को छोड़ कर शेष १० उपनिषदों पर 
शंकराचाय का माष्य उपलब्ध होता है। श्वेताश्वतर,. मेत्री अ्रथवा 
मैत्रायणी ओर महानारायण प्राचीन उपनिषदों में अन्तिम और 
शेष की अपेक्षा अश्र्वाचीन हैं। सम्भवतः वे बुद्ध के उत्तर काल की 
कृतियाँ है । 
७--वेदों के चार अंग ओर जीवन के चार आश्रम. 

आगे चल कर, विशेषकर ब्राह्मणों के बाद, जब भारतीय जीवन 
की व्यवस्था वर्णाश्रमघम के अनुकूल स्थिर हो गई थी, वैदिक 
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साहित्य के उक्त चार अंगों का जीवन के चार आश्रमों से एक निश्चित 
सम्बन्ध स्थापित हो गया था। इस प्रकार वैदिक सहिताएँ ब्रह्मचर्य 
आश्रम में स्थित विद्यार्थियों अथवा ब्ह्मचारियों के निमित्त पाव्य थी | 
जीवन के प्रथम पर्व में द्विजों के प्रत्येक वालक को अपनी शाखा के 
अनुकूल वेद अथवा श्रुति का अध्ययन करना पड़ता था। इसी को 
ः ्वाध्यायर कहते थे, जिसका विधान वेदों में मिलता हैं। जीवन का 
द्वितीय आश्रम णहस्थ कहलाता था। ब्राह्मण ग्रन्थों में खहस्थों के लिए 
विद्वित नित्य-नेमित्तिक यश, कर्म और संस्कारों के नियम-विधान हैं। 
शहस्थाश्रम का धर्म पालन करने के बाद दृद्धावस्था निकट आने पर 
लोग नगर छोड़ कर वन में निवात्त करने चले जाते थे; इसीलिए उ्हेँ 
वानप्रस्थ कहते थे | आस्एयक ग्रन्थों का विषय उन वानप्रस्थियों के लिए 
निर्दिष्ट याशिक प्रतीक ओर रहस्यात्मक कमंकाण्ड है। इन प्रतीकों 
का ध्यान और उनके रहस्य का मनन मात्र वानप्रस्थों का कर्तव्य रह 
जाता था | उपनिषदों में ईश्वर, सृष्टि और आत्मा के चरम रिद्धान्तों 
का चिन्तन है जो सामान्य जीवन के उत्तरदायित्व से रहित चढठ्॒थ 
संन्यास आश्रम में ही सम्पव है। 


अध्याय 4 
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१--प्रस्तावना 

दर्शन जीवन और जगत को समझने ओर उसकी व्याख्या करने 
का प्रयास है। दाशनिक तत्वों की जिशासा मनुष्य की प्रकृति का एक 
स्वाभाविक अंग है। किन्तु चिन्तन-बृत्ति के साथब्साथ मनुष्य की प्रवृत्ति 
में कल्मनना और भावना का प्राधान्य होने के कारण मानवीय 
चिन्तन के विकास के आरम्भ में पुराण और काव्य प्राय; दर्शन और 
विज्ञान के पूबंगामी होते हैं। प्राचीन भारतवासियों के लिए दर्शन 
एक व्यवस्थित चिन्ताधारा नहीं था वरन्‌ वह उनके जीवन की आधार- 
भूत आस्था था | उनके जीवन का दार्शनिक दृष्टिन्कोण किसी बौद्धिक 
चिन्तन-अक्रिया का परिणाम नहीं था वरन्‌ उनके जीवन की गति- 
विधि में ही सन्निहित दृष्टिकोण था। जीवन के आधारभूत इस दर्शन 
को “धर्म! कहना अधिक उचित है। धर्म दार्शनिक आस्थाओं की 
जीवन में अ्रमिव्यक्ति है। दाशंनिक सिद्धान्तों के अनुकूल जीवन की 
गति धर्म का सार है, चाहे वे सिद्धान्त चिन्तन के परिणाम हों अथवा' 
भावना की आस्थाएँ। सम्बता ओर संस्कृति के बिकास की एक 
अवस्था में चिन्तन के सिद्धान्तों पर आश्रित धर्म कदाचित जीवन का 
आधार बन सके, किन्तु मानवीय इतिहास के आरम्मभिक युगों में धर्म 
चिन्तन से अधिक भावना की वस्तु रही है, यद्यपि चिन्तन के सिद्धान्त 
धर्म में समन्वित .तथा अनुस्यूत अवश्य रहे हैं | जिस प्रकार जीवन 
चिन्तन का पूवंगामी है, उसी प्रकार धर्म दर्शन का। जीवन के व्यव« 
द्वार में सदा ही कुछ सिद्धान्त निद्वित रहते है. जिनका उद्घाटन उत्तर- 
काल में विशिष्ट चिन्तन के द्वारा सम्भव हैं। वैदिक युग में दार्शनिक: 
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जिज्ञासाओ' को मूल पेरणा जीवन में थी विचार में नहीं, और उनका 
प्रयोजन साज्षात्‌ व्यवहार में था। चिन्तन विश्वास और व्यवह्दार में 
मिश्रित था| दर्शन, धर्म और आचार शास्त्र से समन्वित था | 


२--ऋग्वेद का धर्स 


वैदिक धर्म का प्राचीनतम रूप हमें ऋग्वेद में मिलता है। 
ऋग्वेद का धर्म उपासना और आनन्द का धर्म है। सुन्दर और 
उदार प्रकृति के वेभवपूर्ण वातावरण में भारतवासियों का जीवन 
प्रसन्न और उल्लासमय था। इस उल्लास और आनन्द की प्रतिध्वनि 
ऋग्वेद के आरम्मिक यूक्तों में लक्षित होती है। यद्यपि प्रकृति के 
भीषण ओर विनाशक रूपों ने भी प्राचीनों की भावना को प्रभावित 
किया था, फिर भी ऋग्वेद के आरम्भ में प्रकृति के सुन्दर और शिव 
रूप का ही गान है | सामान्यतः प्रकृति के प्रति. अनुराग, विस्मय श्रौर 
भीति की मिश्रित भावना ऋग्वेद में व्याप्त है। दुर्गेम रहस्थ और 
प्रबल शक्ति के कारण प्रकृति को प्रधान शक्तियों की देवो शक्तियों के 
रूप में कल्पना की गईं है। प्रकृति का यह दैवीकरण- प्रकृति के इस 
लीलास्थल में स्वाभाविक था| प्राचीन मारतवासी प्रकृति के सौन्दर्य 
से अनुरक्त तथा विस्मय से विमोदहित होकर प्राकृतिक शक्तियों की 
देवताओ्रों के रूप में कल्यमना कर उनकी उपासना के गीत गाते थे। 
ऋग्वेद के मन्त्र इन्हाँ प्रकृति-देवताओं की प्रशस्तियाँ हैं | अधिकांश 
मन्त्र प्रकृति के विविध रूपों के प्रति श्रदया, भय और विस्मय की स्वा- 
भाविक अभिव्यक्ति हैं। जब -मानवी कल्यना ने इनः प्राकृतिक शक्तियों 
में देवताओं के रूपों की प्रतिष्ठा को तो ये सहज काव्यगींत इन 
देवताओं की स्वार्थमय स्तुतियों में परिणत हो गये। अधिकांश: 
स्त॒तियाँ इन देवताश्रों से भौतिक पदार्थों' की याचना माच्र हैं। इसके 
साथश्साथ प्रकृति के .कोप में अ्रभिव्यक्त देवताओं के कोप को शान्त 
करने के लिए भी बहुत सी स्तुतियाँ रची गई'। इस प्रकार काव्य- 
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कल्पना और प्रयोजन-प्रद्नत्त ने मिलकर मनुष्य के संसार को अनेक 
देवताओं से मर दिया। ऋग्वेद में इस अनेक-देववाद के रूप में ही 
घमं का आरम्म होता हैं | द 

इन वैदिक देवताओं की संख्या बहुत है किन्तु उनमें सभी 
समान रूप से प्रधान और महत्वपूर्ण नहीं हैं | उनमें से कुछ ही देवता 
प्रधान हैं और अधिकांश पयूक्तों में उन्हीं की प्रशस्ति है। उन मुख्य 
देवताओं का, कदाचित भौगोलिक आधार पर, तीन समूहों में वर्गोकरण 
किया जाता है। यह वर्गीकरण इस प्रकार है ;-- 

(१ ) आकाश के देवता--मित्र-वरुण 

(२ ) अन्‍्तरिक्षु के देवता--इन्द्र-मरुत्‌ 

(३ ) प्रथ्वीं के देवता--श्रभि-सोम 

ऋग्वेद के आरम्मिक युग का सब से प्रमुख देवता वरुण 
है। मूलतः वरुण आकाश (त्योः) का देवता है, किन्तु शीम्र ही चह 
तैतिक निय॑न्ता का स्थान ग्रहण, कर लेता है। मित्र जो 
प्राय; सूर्य का समानार्थक है उसका सदा सहयोगी है। मित्र और वरुण 
का. यह सनातन सहयोग मित्रावदण समासन्पद के प्रयोग को. बहुलता 
का आधार है| वरुण नियम का अ्रधिष्ठाता है । इस नियम की ऋग्वेद 
में ऋतः सेजशा है। वरुण करत का रक्कक' है। आरम्भ में 'ऋत? का 
अथ ओआऊतिक नियम! था, जिसका आधार प्राकृतिक प्रक्रियाओं को 
नियमितता थी | वरुण के आदेश और भय से सूर्य ओर चन्द्र निय- 
मिंत गति से चलते हैं. दिन रात, ऋतुश्नों का क्रम, पवन की गति 
और नदी का प्रवाह सबका नियमन वरुण के अआदिश से होता है। 
आगे चल कर 'ैतिक नियम? का सी समन्वय ऋत? के अर्थ में हो 
गया और वरुण प्राकृतिक व्यवस्था का अधिष्ठाता तथा नेतिक धर्म- 
नियम का नियन्ता हो गया। सूर्य और चन्द्र रूपी चक्ुओं से वह 
प्रत्येक काल में प्रत्येक मनुष्य के कर्म का निरीक्षण करता रहता है। 
वरुण न्‍्याय-शील और दयालु देवता है; श्रतः वह सत्कर्म करने वालों 


वैदिक धर्म और दर्शन ७३ 


को अच्छा फल देता है, पापियों को दश्ड देता है और पाप का प्राय- 
श्चित्त करने वालों को क्षमा करता है। ऋग्वेद के आरम्मिक युग में 
वरुण की प्रभुत््व-पूण कल्पना उसे एकेश्वरवाद के ईश्वर के अत्यन्त 
निकट ले आती है | किन्तु आगे चल कर वरुण का प्रभ्ुत्व कम हो 
जाता है। ऋग्वेद के उत्तर काल में जब प्राचीन आरयों' का भारत के 
यूवे और दक्षिण भागों में विस्तार होने लगा तो उन प्रदेशों के आदिम 
ओर असम्य निवासियों के साथ उनका संघर्ष आरम्भ हो गया। वरुण 
के समान शान्ति-प्रिय, न्‍न्याय-शील और नैतिक देवता इस संघर्ष के 
युग में उतना उपयोगी न रहा | अ्रतः वरुण का स्थान उग्र , ओजस्वी 
ओर ऐश्वयंवान देवता इन्द्र ने ले लिया जो आगे चल कर अपने 
पराक्रम और प्रभुत्व से देवताओं का सम्राट बन गया । इन्द्र के स्वरूप 
की कल्पना का मूल आधार अनिश्चित है। आरम्भ में इन्द्र कदाचित 
वर्षा का देवता था, किन्तु आगे चल कर भीषण वज्र और भयंकर 
तूफानों के सहयोग के कारण वह सहज ही युद्ध और संघर्ष काल के 
उपयुक्त एक उग्र और ओजस्वी देवता बन गया। इन्द्र वस्तुतः प्राचीन 
भारतवातियों का राष्ट्रीय देवता है। ऋग्वेद के सैकड़ों यूक्तों में उसके 
पराक्रमों का वन और यशोगान है । मरुत्‌ उसके निरन्तर साथी हैं| 
अग्नि प्राचीन भारतवासियों का एक महत्वपूर्ण देवता है। प्राचीन 
काल में अप्नि का मूल्य उसके उत्तादन और संरक्षण की कठिनता के 
'कारण आज से अधिक था | वैदिक धम में यज्ञ की प्रधानता होने के 
कारण अ्रग्मि का महत्व ओर भी बढ़ गया। अम्मि मुख्यतः गृह-देवता 
है। वह यज्ञ में हमारी आहुतियों को स्वर्गस्थित देवताओं तक ले 
जाता है ओर बच्चों की रोगादि आपत्तियों से रक्षा करता है | सोम 
अग्नि का ताथी है। वह स्फू्ति, ओज और अमरत्व का देवता है। 
आरम्म में सोम एक उसी नाम की लता का रस था, जिसका यज्ञ के 
अवसर पर स्फूर्ति ओर ओज के लिए पान किया जाता था | आगे चल 
कर आत्मिक प्रेरणा ओर शारौरिक स्फूर्ति में श्रांति होने के कारण 
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सोम को अमरत्व प्रदान करने वाले देवता का. स्थान मिला | इनके 
अतिरिक्त यम का भी ऋग्वेद के देवताओं में विशेष स्थान है। वह 
आरम्म में पितृयान से परलोक को गमन करने वाला प्रथम व्यक्ति था 
अतः वहाँ जाकर सम्राट बन गया । यमराज को घूय का पुत्र माना 
गया है। ब्राह्मणों में वह मनुष्य के कर्म>शासन का अधिष्ठाता बन 
गया | पुराणों में परलोक के भीषण नरक के रूप में परिणत हो जाने 
के कारण यम बड़ा भयंकर देवता माना जाने लगा | इसके अतिरिक्त 
सिन्धु आदि नदियाँ भी देवता मानी गयीं। सरस्वती आरम्भ में एक 
नदों थी; आगे चल कर वह विद्या की देवी भारती बन गयी। वाक्‌ 
बाणी का देवता है। इसके अतिरिक्त मन्यु, श्रद्धा आदि मनोभावों की 
भी देवताओं के रूप में कल्पना हुई है जो वैदिक चिन्तंन में सूच्मता 
के विकास कीं द्योतक है | 


३--यजुबंद ओर सामवेद का धर्म 

ऋग्वेद की प्रकृति उपासना यजुर्वेद तथा सामवेद में आकर यश, 
कम ओर अनुष्ठान के धर्म में परिणत हो जाती है।ये दोनों ही 
वैदिक संहिताएँ याशिक उद्देश्य से ही रची गई थीं। यजुरवेंद 
में संग्रहीत मन्त्रों और स्तोन्नों तथा कर्म-विधि के निर्देशक वाक्यों की 
व्यवस्था ठीक उसी क्रम में की गई है जिसमें यज्ञ के अवसर पर उनके 
उच्चारण की आवश्यकता होती है। सामवेद में उन मन्त्रों के स्वर 
ओर संगीत की व्यवस्था की गई है, साथ ही साथ स्वरों के सहगामी 
हाथ श्रोर अ्ंगुलियों की मुद्राओं का भी निर्देश किया गया है| यजुर्वेंद 
में दरशपोणमास, दैनिक अग्निहोत्र, चातुर्मास्य यज्ञ, सोम यश, और 
अश्वमेध यज्ञ से सम्बन्ध रखने वाले नियमों, विधियों और मन्त्रों का 
संकलन है | स्तुति ओर उपासना का सरलतम रूप देवता के नाम का 
आवाहन कर आहुति देना है। अधिकांश स्तुतियों का उद्देश्य देवता 
की उपासना से अधिक उसको प्रमावित करना तथा यज्ञ-कर्ता की 


वेंदिक धर्म और दर्शन उप 


कामना पूर्ण करने के लिए उसे विवश करना है। पुरोहित पृथ्वी के 
देवता बन रहे थे और स्तोत्र, जो गद्य के वाक्यों अथवा स्वाहा, 
स्वधा आदि निरथक किन्तु रहस्यमय निपातों के रूप में होते थे, स्वतंत्र 
ओर अनिवाय शक्ति से सम्पन्न हो रहे थे | आगे चल कर आहों में 
इस प्रवृत्ति का विकास हुआ ओर मीमांसा-द्शन में इसका पर्यवसान 
हुआ | 


४--अथववेद का धर्म 

अथवंबेद जादू, टोना, इन्द्रजाल आदि के मन्त्रों तथा तन्‍त्रों का 
संग्रह हे। अथवंबेद का प्राचीन नाम अथर्वाज्ञिरस है। अथवन्‌ का 
अर्थ पवित्र मन्त्र है जो सुख और आनन्द का दाता है; अन्ञिरस से 
तात्पयय विकृत और तामस तन्त्र से है जो अहितकर है। इससे प्रतीत 
होता है कि जादू, टोना; मन्त्र, तम्त्र का. उपयोग अच्छे और बुरे दोनों 
प्रकार के उद्देश्य से होता था। श्रथवंवेद में यद्यपि अद्वित, अभिचार 
ओर अन्धकार की भावना का ही प्राघान्य है ; फिर भी यत्न-तत्र प्राप्त 
होने वाले हितकर तन्‍्त्रों और दाशनिक विचारों की ऋलक से उसकी 
वीभत्स एकरसता भंग हो जाती है। शत्रु का अहित साधने वाले 
अमभिचार तन्‍त्रों के साथ साथ रोगोपचार के मन्त्र ( भेषज्यारि ),. 
स्वास्थ्य ओर दीर्घ जीवन के मन्त्र ( आयुष्याणि ) भी अथवंबेद में 
पर्याप्त मात्रा में पाये जाते है । पिछुले प्रकार के मन्त्रों का उपयोग 
मुण्डन, उपनयन आदि गणशह्कमों के अवसर पर होता था। कृषकों, 
गोपालों और व्यापारियों के लाम और सफलता के मंगल-मन्त्र भी 
अथववेद में बहुत हैं ओर वे उसके अन्यथा कूट और बोमत्स वाता* 
वरण में मानवीयता का पु ला देते हैं। इसके अतिरिक्त कुछ 
प्रायश्चित्त के मन्त्र हैं। नैतिक पाप, सामाजिक अपराध और याशिक 
दोष समान रूप से पाप माने गये हैं ओर उनके लिए प्रायश्चित्तों का 
विधान किया है। जीवन में साथी प्राप्त करने लिए तथा शहस्थ जीवनः 
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के सुख ओर स्नेह की अभिचार, षड़यन्त्र और उत्पातों से रक्षा करने 
'वाले मन्त्रों का भी एक प्थक वर्ग है। सामाजिक महत्व के इन मन्ह्रों 
के अतिरिक्त कुछ दार्शनिक चिन्तन के मन्त्र भी अथवेबंद में पाये 
जाते है| इनसे उस युग के तात्विक चिन्तन के विकास का संकेत 
मिलता है | विश्व के स॒ष्टा ओर'संरक्षुक के रूप में तथा कद्दीं कद्ठीं विश्व 
के सजनात्मक सिद्धान्त के रूप में परमेश्वर की कल्पना तथा ब्रह्म, 
तपस्‌, असत्‌, प्राण, मनस्‌ आदि दाशनिक पदों के प्रयोग से यह 
प्रमाणित होता है कि कूट तन्त्र के साथ साथ वास्तविक दाशनिक 
चिन्तन भी उस थुग में विकसित हो रहा था | यद्यपि काव्य की दृष्टि 
से अ्रथववेद के मन्त्रों में ऋग्वेद की कला और कल्यना का सोन्दर्य 
नहीं है तथा उसकी अधिकांश दाशनिक कल्पनाएँ केवल कूठ तन्त्र हें, 
फिर भी ६६३ मन्‍्त्रों का एक सम्पूर्ण सूक्त जो प्रथ्वी सृक्त के नाम से 
प्रसिद्ध है काव्य-सौन्दय तथा दाशंनिक गरिमा के लिए उल्लेखनीय है | 


2--ध्म से दश्शेन की ओर 

भारतीय दशन का आरम्म धर्म के रूप में होता है क्योंकि 
उसका उदय कुछ विचारकों के मस्तिष्क में नहीं वरन्‌ एक जाति के 
जीवन और आत्मा में हुआ था। किन्तु धर्म में भी दर्शन का आधार 
होता है। विश्वास ओर व्यवहार अशांत रूप से कुछ सिद्धान्तों पर ही 
आश्रित होते हैं, यद्यपि उन सिद्धान्तों का उद्घाटन आगे चल कर 
“विचार और चिन्तन द्वारा ही हो सकता है। इन दिद्धान्तों का 
अन्वेषण जीवन की स्वाभाविक प्रगति है। ऋग्वेद के युग की सरल 
'अकृृतिब्ठपासना जीवन की प्रगति के साथ उदय होने वाले संशयों से 
-भंग हो जाती है, और इन संशयों के समाधान में दाशनिक चिन्तन का 
विकास होता है। वेदों का बहुदेववाद प्रकृति की शक्तियों के देवी- 
'करण का परिणाम था। प्रकृति की शक्तियाँ अनेक प्रतीत होती हैँ 
अतः शीघ्र ही मनुष्य का जगत असंख्य देवताओं से भर गया | सभी 
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देवताओं को मनुष्य की भक्ति का अधिकार है। इसके अतिरिक्त देवता 
अनेक थे, किन्तु वह विश्व जिसके वे शासक ये एक ही था | अ्रतएव 
देवताओं के अनेकत्व का परिसाम बुद्धि की अआ्रान्ति और व्यवहार में 
विक्षेप हुआ | यदि अनेक देवता विश्व के शाप्तक हैं तो प्रकृति के 
नियमों में संगति और एकता केसे हो सकती है ! उपासक भ्रान्त होकर 
पूछते थे कि 'इम किस देवता की अचंना करें !? प्रकृति की व्यवस्था और 
उसकी संचालिका शक्ति की एकता “ऋत” की कल्पना में पहले ही 
व्यज्ञित हो चुकी थी | देवताओं के रूप श्रोर गुण के साम्य से उत्पन्न 
होने वाली श्रान्ति, के समाधान तथा मानसिक शान्ति और व्यावहारिक 
सुविधा के लिए सरलीकरण कीं अपेक्षा ने अ्रनेक देवताओं के एक रूप: 
में समाहार का पथ प्रशस्त किया। कभी कभी यज्ञश्प्रक्रिया की सरलता 
और अनुष्ठान की सुगमता के लिए, सम्पूर्ण देवताओं को समष्टि-रूप में 
एक आहुति का उल्लेख मिलता है। “विश्वेदेवाःः की कल्पना देवताओं 
की इस समष्टि-रूप एकता की ही प्रतीक है | देवताओं के लक्षणों के 
साम्य ओर अपने उपास्य देवता को सर्वोपरि मानने की स्वाभाविक 
मानवीय प्रवृत्ति के कारण कभी कभी उपासना के अवसर पर भिन्न 
भिन्न देवताओं की परम-देवता के रूप सें कल्पना हुई है। इस प्रवृत्ति 
को “आवसरिक एकदेववाद' कहा जाता है और यह बहुदेववाद से 
. एक देववाद की ओर विकास का एक महत्वपूण चरण मानी जाती 
है। वरुण, इन्द्र तथा अन्य देवताओं को समय समय पर क्रम से 
परम-देवता का पद दिया गया है। इन्द्र की युद्ध के देवता के रूप में 
बड़ी प्रशंसा की गई है, फिर भी इन्द्र की कीत्ति नेतिक गुणों की 
अपेद्दा पराक्रम के लिए अधिक है। वरुण की कल्यना एकदेववाद 
के परमेश्वर की कल्पना के सबते अधिक निक्रट है। वरुण स्द्रष्णा 
है, वह सूर्य चन्द्र के चक्षुओं से अह्निश मनुष्यों के कर्मों का निरीक्षण 
करता है। वह सत्कर्मों का शुभ फल, पापियों को दश्ड ओर प्राय«- 
चिश्त करने वालों को क्षमा प्रदान करता है। वरुण के नियम का नाम: 
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आऋत? है जिसका तात्यय प्राकृतिक व्यवस्था और नैतिक नियम दोनों ही 
है। नैतिक घम के संरक्षक और विश्व के नियन्ता के रूप में वरुण कीं 
यह कव्पना एकेश्वरवाद के न्यायशील ओर दयालु ईश्वर की कल्पना 
के समकक्ु है | विश्व के खष्ठा के रूप में भी ईश्वर की कब्पना का 
पूब-रूप हमें (विश्वकर्मा! और “प्रजापति! की कब्पना में मिलता है। 
इस अकार वैदिक बहुदेववाद का विकास क्रमशः एकेश्वरवाद की ओर 
हो रह था। ऋग्वेद और अथर्ववेद के अन्तिम अंशों में, जो वैदिक 
थुग के उत्तर भाग की रचनाएँ हैं, इमें सृष्टि के विद्धान्त और प्रक्रिया 
के विषय में कुछ गंभीर चिन्तन मिलता है। यहां हम खष्टा ईश्वर की 
कल्पना के अतिरिक्त सजन के सूच्म सिद्धान्त-तत्व की कल्पना भी पा 
सकते हैं जो वेदों में विकसित होते हुए एकेश्वरवाद के उपनिषदों के 
एकत्ववाद में विकास का सम्बन्ध-सूत्र है। अस्त ऋत” की कब्पना 
में व्यक्त प्राकृतिक और नैतिक जगत्‌ के नियम के एकत्व के उद्घाटन, 
लक्षणों के साम्य के कारण देवताओं के रूप-विषयक शभ्रांति और उपा- 
सना काल में उनकी तात्कालिक परमेश्वरत्व प्राप्ति, वरुण और प्रजापति 
को एफेश्वरवाद के परमेश्वर के समकत्ष कल्पना आदि के क्रम से 
अखिल सत्ता के एकत्व में परम सत्ता की प्रतिष्ठा हुईं। कर्म देवाय 
इविधा विधेम? में अभिव्यक्ति श्रान्ति की परिणति “एकम्‌ सद्‌ विग्रा: 
बहुधा वदन्तिः,के अनुभव में हुई । 


<६--आह्ायण धर्म 


ब्राह्षण मुख्यतः कम-क्राणड के ग्रन्थ हैं। उनका प्रधान विषय 
विविध वैदिक यज्ञ, कम और अनुष्ठानों के नियमों का विधान है | इन 
नियमों को बिधि” कहते हैं | ब्राह्मणों के विषय का दूसरा पक्ष. “अथ्थे- 
बाद” कहलाता है। अ्थवाद का अर्थ तात्यय को व्याख्या? है | इन 
'व्याख्याओं में विविध यज्ञ, कम ओर संस्कारों के श्रनुड़्ान का महत्व और 
प्रयोजन बतलाया गया है। आह्मणों में प्राय: पहले यज्ञों से सम्बन्धित 
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संस्कारों और अनुष्ठानों के नियमों का प्रथक एथक विधान कर पींछे से 
उनके उद्देश्य ओर महत्व की व्याख्या की गई हे | ब्राह्मण ग्रन्था का कर्मे- 
काणड-दर्शन पूर्णतः अयोजनवादी और भौतिक है। अधिकांश यहाँ 
ओर कर्मो' का लक्ष्य यश्ञकर्ता की कामना की पूर्ति है। ये कामनाय 
प्रायः भौतिक ओर इहलौकिक हैं | परलोक में सदुगति और सुख तथा 
स्वर्ग प्राप्ति की कामना भी कुछ यज्ञों का लक्ष्य है, किन्तु सामान्यतः 
इहलौोकिक कामनाश्रों का ही प्राधान्य है। यश का महत्व ब्राह्मण 
ग्रन्थों की विशेषता है। यज्ञ-विधि की प्रत्येक सूक्रमतम प्रक्रिया 
का अनुशोलन श्रावश्यक था। इसकी प्रक्रियाओं के प्रत्येक पद 
के ज्ञान और पालन के ऊपर यज्ञ का फल और यशक्कर्ता का 
भाग्य निर्भर था। इसकी क्रम-विधि के पाञ्नन में किसी प्रकार की 
मूल पाप समझी जाती थी और उसका परिणाम यज्ञ-क्र्ता का अनिष्ठ 
होता था | इसका परिणाम यह हुआ कि पुरोहितां का महत्व बढ़ 
गया । वें पथ्वी के देवता बन गये। उनकी इतनी शक्ति थीं कि वे 
यज्ञ द्वारा देवताओं को अपने यजमानों की याचना पूण करने के लिए . 
बाध्य कर सकते थे | यज्ञ की महृत्ता ओर शक्ति देवता से भी अधिक 
हो गई । पुरोहितों की दक्षिणा का महत्व ब्ाह्म्खों में पद पद पर बताया 
गया. है। यज्ञ कर्ता का बहुत कुछ पुण्य दक्षिणा को मात्रा पर निर्भर 
करता था। इस प्रकार यज्ञ-विधि के ज्ञाता और याजन के अधिकारी 
पुरोहितों का एक उच्च वर्ग बन गया श्रोर चातुव॑ंण्य की व्यवस्था ने 
निश्चित रूप ग्रहण कर लिया। वर्णाश्रम की व्यवस्था ब्राह्मणों की 
विशेष देन है। ऋग्वेद के युग का व्यावहारिक वरशनविभाजन जो गुण 
पर अभ्रित था जन्माधिकार के अनुकूल रूढ़ हो गया। पुनर्जन्म ओर 
जन्मचक्र का सिद्धान्त भी बाह्मणों में आकर ही वैदिक घम्म का निश्चित 
अंग बना । 

ऋग्वेद के देवताओं की स्थिति में परिवर्तन भी ब्राह्मणों का एक 
उल्लेखनीय विकास है। वरुणं अब विश्व के शासक नहीं रहे श्रोर न 
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इन्द्र युद्ध के पराक्रमी देवता रहे। एक समुद्र के देवता हो जाते हैं 
ओर दूसरे स्वग के वैमवशाली सम्राठ। उनके स्थान पर विष्णु, रुद्र,, 
शिव और प्रजापति की प्रतिष्ठा द्वोती है । उत्तर काल के भह्दकाव्यों 
ओर पुराणों तथा अर्वाचीन वेष्णव मतों का मूल इमें यहाँ मिलता 
है। वैदिक काल की खशण्डित प्रतिमाओं से ही पौराणिक युग का धर्म- 
मन्दिर अलंकृत हुआ है । अनेक सृष्टि विषयक आख्यानों में, जिनमें 
शतपथ ब्राह्मण में प्राप्त प्लय की कथा भोौ है, ब्रह्मणों का सृष्टि-शास्त्र 
विषयक चिन्तन पाया जाता है। इन विविध और विचित्र सृष्टि 
विषयक कल्पनाओं का एक विशेष लक्षण यह है कि इनमें ब्रह्म को 
सामान्यतः अखिल सत्ता का आधार माना गया है। इसके आगे 
उपनिषदों के ब्रह्मकारण-वाद के विकास के लिए. एक ह्वी चरण शेष 
था | इस ब्रह्मकारणवाद के सिद्धान्त का भी पूर्वामास हमें शतपथः 
ब्राह्मण में मिलता है । 

कर्म-काशड-प्रधान होते हुये भी ब्राह्मणन्ग्रन्थों में वैदिक आचार 
और नेतिक-विचार का विकास। दृष्टि गोचर होता है। तीन ऋण 
की कदत्पना ब्राह्मणों के नेतिक आदश का मूल है। ऋण मनुष्य 
के कतंव्य का बोधक है। ऋण तीन प्रकार के ईं--देव ऋण, ऋषि 
ऋण आर पितृ-ऋण । यज्ञ द्वारा देवताओं का, वेदाध्ययन-पूर्वक 
संस्कृति ओर घर के संरक्षण द्वारा ऋषियों का तथा सन्तानोत्यादन- 
पूवंक जाति संवर्द्धन द्वारा पुवजों का ऋण चुकाना मनुष्य का परम 
धम है | इन तीन ऋणों को हम क्रमशः मनुष्य के धार्मिक, सांस्कृतिक 
और सामाजिक कतंव्य कह सकते हैं| इन कतव्यों के अतिरिक्त दया, 
दान, संयम आदि नेतिक गुणों का महत्व ब्राह्मण-नीति में माना गया है । 


७-- आारण्यक धर्म 


श्रारए्यक ब्राह्मण ओर उपनिषदों के अन्तवती ग्रन्थ हैं। उनमें 
हम बह्यणों के कम-काणड की उपनिषदों के अध्यात्मवाद में विकास 
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गति खोज सकते हैं| उनमें इम ब्राह्मणों के कम-काणड का प्रभाव 
तथा उपनिषदो' के अध्यात्मवाद की सम्मावना पाते हैं। यद्यपि 
आरश्यकों का विषय और घम ब्राह्मणों की भांति यज्ञ ओर कम ही है 
फिर भी हम उनमें अन्तरीक्षण, चिन्तन ओर ध्यान की विकास-शौल 
अभिव्यक्ति पाते हैं| विविध यज्ञ और कमों के बाह्य अनुष्ठान से 
उनके प्रतीकात्मक रूप और रहस्य के ध्यान की ओर विकास आरण्यकों 
की विशेषता है | यद्यपि इस याश्वषिक प्रतीकवाद और घामिक रहस्यवाद 
के चिन्ह ब्राह्मणों में मी यत्र-तत्र पाये जाते हैं, किन्तु आरण्यकों का यह 
मुख्य विधय और प्रधान विशेषता है। शऑ्ॉकार की उपासना, जिससे 
छान्दोग्य उपनिषद का आरम्म होता है, इस अतीकात्मक रहस्यवाद 
का एक उत्कृष्ट उदाहरण है। वृहदारण्यक उपनिषद के प्रथम ब्राह्मण 
में अश्व का विराठ रूपक तथा अवश्मेघ का विश्व-रूप अश्व के 
ध्यान में परिवतन याशिक प्तीकवाद का एक सुन्दर और महत्वपूण 
उदाहरण है। आरशयकों के इस याशिक ग्रतीकवाद ओर प्रतीकात्मक 
रहस्यवाद का क्रमशः उपनिषदों के वास्तविक दाशनिक चिन्तन में 
विकास हुआ जो वैदिक विचार-प्रगति की पराकाष्ठा अंकित करता है | 


८-छलपनिषद दशन 

उपनिषद वैदिक चिन्तन के विकास के उत्तरकाल में विचार-दृष्ठि 
के एक महान परिवतन की प्रतीक हैं। उनमें इम वेंदां के पृवभाग 
ब्राह्मणों के कमनकाण्ड की आस्था में विपरीत तथा कभी कभी उसके 
विरुद्ध भावना का प्राधान्य पाते हैं। उपनिषदों में अनेक स्थानों पर 
ब्राह्मणों के कम-काशड की निन्‍्दा की गई है। मुण्डक उपतनिषद्‌ सें 
यज्ञ-कर्मों की अदृढ प्लवों से उपमा दीं गई है तथा उन लागों को जो 
उनके द्वारा भवसागर पार करने की आशा रखते हैं मूढ़ माना गया 
है । जो पुरोहितों में विश्वास रखते हैं तथा पुण्य ओर श्रेय के लिए. 
यश्ञों पर आश्रित रहते हैं वे अन्धों के द्वारा नीयमान अन्धों के समान 
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हैं। उपनिषदों में कम के स्थान पर ज्ञान का प्राधान्य है। उनकी 
प्रगति उपासना से ध्यान की ओर, यज्ञ से चिन्तन की ओर वाह्म 
प्रकृति की आराधना से अनन्‍्तरात्म की खोज की ओर है। प्रकृति के 
विस्मयपूण अनुराग तथा बाह्य जीवन के कम और अनुष्ठानों से हट 
कर हमारा ध्यान आत्मा के ज्ञान की ओर आकृष्य होता है। एक 
शब्द में याशिक घम से हम आध्यात्मिक दशन की ओर बढ़ते हैं। 

यद्यपि उपनिषदों की प्रकृति और उनकी भावना वेदों के पूब- 
भाग-मृत ब्राह्मणों से बहुत मिन्न हैं, फिर भी उपनिषद वैदिक चिन्तन 
का पयंवसान मानी जाती हैं। ऋग्वेद और अथवंवद के विखरे हुए 
चिन्तन तथा ब्राह्मणों ओर आरण्यकों के संक्रान्ति-कालीन प्रतीकवाद 
और रहस्यवाद का पयवसान उपनिषदों के तत्व चिन्तन में हुआ। 
उपनिषद बंद के अन्तिम भाग हैं तथा वैदिक चिन्तन का पयंवसान 
अंकित करती हैं, अतः उनकी वेदान्त” संज्ञा साथक ही है । वस्तुतः 
कालक्रम और विचार प्रगति दोनों ही दृष्टियों से उपनिषद “बंदों? का: 
अन्तः हैं । 

उपनिषदों की संख्या वैसे तो बहुत «है किन्तु उनमें से १४ उपनि- 
घद ही प्राचीन तथा प्रामाणिक हैँ । उनका उल्लेख ऊपर किया गया 
है | ये १४ उपनिषद भी किसी एक युग्र की सृष्टि नहीं है ओर न वे 
किसी एक व्यक्ति को रचनाएं हैं। उनमें अनेक प्रकार की शैलियां पाई 
जाती हैं, और उनकी विषय वस्तु भी विविधता से पूर्ण है। यद्यपि 
भारतीय आचायों' का यह विश्वास रहा है कि उपनिषदों में एक 
समन्वित दर्शन सिद्धान्त पाया जाता है,. यह एक धार्मिक आस्था मात्र 
है, तार्किक सत्य नहीं | ऐतिहासिक आलोचना की दृष्टि से उपनिषदों में 
दाशनिक रिद्धान्तों की विविधता पाई जाती है ॥ उपनिषदों के सिद्धांतों 
के समन्वय के सभी प्रयास अभी तक असफल रहे. हैं। ओमदूभगवदू 
गीता में उपनिषदों के तत्वों के सामझ्स्य तथा बछयसूत्र में उनके 
सिद्धान्तों के ताकिक समन्वय कीं चेष्टा, की गई है,. किन्तु इन दोनों. ही 
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प्रयासों का प्रयोजन वस्तुत: सिद्ध न हो सका क्‍योंकि आगे चल कर 
इन्हीं के आधार पर भिन्न मिन्न वेदान्त और वैष्णव सम्प्रदायों का 
आविर्भाव हुआ | ये सभी सम्प्रदाय परस्पर विरोधी इंतें हुए भो अपने 
को उपनिषदों का उत्तराधिकारी मानते हैं और उपनिषदों में अपने 
सिद्धान्ती का मूल खोजने को चेष्ठा करते हैं। कुछ अआंशां में समी 
मतों का उपनिषदों में आधार मिल जाता है, यह उनमें विभिन्न विचार 
तत्वों की उपस्थिति का प्रबल प्रमाण है। अस्तु, उपनिषद किसी एक 
निश्चित ओर सीमित युग को सृष्टि नहीं है तथा किसी एक व्यक्ति 
की रचना नहीं है; अतएव उनमें दर्शन का कोई एक समन्वित सिद्धांत 
नहीं पाया जाता, इस तत्त्व को स्वीकार करना ही होगा, यद्यपि इसे 
आवश्यकता से अधिक महत्व देना उचित नहीं। उपनिषद एक दाश॑- 
निक क्रान्ति के युग की सृष्टि हैं अतः उनके विचार की एक दिशा है 
ओर एक लक्ष्य है चाहे उनमें प्रास होने वालो विचारधाराओं के पथ 
भिन्न हों | विशिष्ट दाशनिक सिद्धान्तों में मतभेद, कहीं कहीं विरोध 
होते हुए भी उपनिषदों में भावना और किसी सीमा तक, विषय की भी, 
सामान्य एकता है। 

ब्राह्मणों के कर्म-काश्ड के विपरीत दृष्टिकोण और भावना सभी 
प्राचीन उपनिषदों का सामान्य लक्षण हैं। वे सामान्य रूप से आध्या- 
त्मिक, आदशवादी और अद्वेतवादी हैं। वेदों में विकसित होते हुए 
एकेश्वरवाद का अद्वेतवाद में पर्यवसान हुआ है। उपनिषदों में प्राप्त 
जीवन के प्रति दृष्टिकोण में यह परिवर्तन स्पष्ट हो जाता है। बआह्मणों 
का भौतिकवाद उपनिषदों के श्रध्यात्मवाद में परिणत हो जाता है | 
 उपनिषदों के विचार की प्रेरणा कम से प्राप्त होने वाला इहलोकिकः 
सुख श्रथवा पारलोकिक श्रेय नहीं हे; वरन्‌ जीवन के चरम तत्व की 
तीत्र जिशासा है। उनके अनुसार आत्मा हमारी भौतिक सत्ता ओर 
शारीरिक जीवन में अन्तर्निष्ठित गूढ़ सत्य हे | आत्मा का महत्व श्रौर 
भौतिक तत्वों का तदाश्रयत्व उपनिषदों में आदर्शवाद का प्रतीक है $ 
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यह आत्मा वास्तव में एक है, जो प्रकृति और मानव में समान रूप 
से व्यास है । यह आत्मा सम्पूर्ण सत्ता का उद्गम है, साथ ही हमारे 
जीवन का चरम लक्षंय भी है। यह चरम सत्य भी है तथा मनुष्य का 
परम श्रेय भी है। इस आत्मा का अनुभव तथा परमश्रेय के रूप में 
इसकी सिद्धि हमारे जीवन की इतार्थता है। यह आत्मा ही ब्रह्म है। 
विश्व का ब्रह्म से तादात्म्य है अतः उपनिषदों का मूल सिद्धांत आत्मा, 
ब्रह्म ओर जगत का अ्रद्वत है । 

वेदों के लोकिक बहुदेववाद तथा बआह्नणों के मौतिकवाद से उप- 
निषदों के आध्यात्मिक अद्द तवाद के विकास का इतिहास बड़ा रोचक 
है । हम देख चुके हैं कि वैदिक उपासना में अनेक देवताओं की सत्ता 
व्यावहारिक दृष्टि से प्रान्ति-जनक तथा बौद्धिक-्दृष्टि से असन्तोष-जनक 
सिद्ध हुईं | प्राकृतिक नियमों की व्यवस्था में वैदिक ऋषियों को विश्व 
की विविध सत्ता के मूल में निहित एकत्व का प्रथम आभास हुआ । 
आक्ृतिक व्यवस्था के साथ साथ नेतिक व्यवस्था का भी ऋत?” के अर्थ 
में अन्तर्भाव जगत और जीवन दोनों के आधारभूत एक समान तत्व 
के अनुमव का सूचक है। विश्व के शासक और मानव« 
जीवन के नियन्ता के रूप में वरुण की कल्पना एकेश्वरवाद के ईश्वर 
के बहुत निकठ है । विश्व के खष्टा के रूप में प्रजापति की कल्पना 
वरुण की कल्पना में खष्टाभाव के अभाव की पूरक होने के कारण 
'ईश्वर की कल्पना के ओर भी निकंट है। किन्तु एकत्व की खोज का 
पर्यूबसान एक परमेश्वर की कल्पना में नहीं होता। एक ईश्वर की 
कल्पना में मी ईश्वर और मनुष्य का दोत शेष रह जाता है। साकार 
परमेश्वर की कल्पना मनुष्य के हुदय की. स्वाभाविक भावना की माँग 
अवश्य है, किन्तु उस परमेश्वर की कल्पना में आत्मा की चरम एकत्व 
की आकांछा पूर्ण नहीं हो सकती । अतः उपनिषदों के विचार का 
विकास साकार परमेश्वर से भी आगे एक निराकार परम तत्व की ओर. 
हुआ, जिसका नाम “ब्रह्म! है ओर जो अखिल सत्ता के एकत्व का मूल 
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है। केन उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में उपास्य ईश्वर का निराकरण करती 
है--“यह (सत्य ) वह नहीं है जिसकी तुम उपासना करते हो!'। 
माण्ड्क्य उपनिषद भेद-दर्शी को निरन्तर मृत्यु का अभिशाप देती 
है। इस प्रकार वेदों की एकेश्वरवाद की प्रद्गत्ति का पर्यवतान उपनि- 
षदों के अद्द तवाद में होता है। किन्तु अद्वेतवाद के आधारूभूत एकत्व 
का सिद्धान्त उपनिषदों का अन्वेषण नहीं है। प्राचीन भारतवासी 
स्वभाव से ही चिन्तन-शील थे, अतः सूक्ष्म विचार के विज्ञेप के 
कारण वैदिक देवताओं की कल्पना पूर्ण रूप से मूर्त नहीं | प्राकृतिक 
शक्तियों का यह अ्पूर्ण मानवी+रण अथवा दैवीकरण एकेश्वस्वाद 
के विकास और अद्देतवाद के पर्यवसान में सहायक हुआ । परमेश्वर 
की कल्पना भी कुछ निराकार सी ही है। एके सद्‌ विप्राः बहुघा 
वदन्ति? में एक” की कल्पना साकार पुरुष के रूप में नहीं वरन्‌ एकः 
निराकार तत्व के रूप में की गई है। नारदीय सूक्त में मी जिस एक? 
को अखिल सत्ता का मूल माना गया है उसका उल्लेख नपुंसक लिज्ज 
( तदेकम ) में किया गया है | पुरुष सूक्त में पुरुष के साथ विश्व के 
एकत्व का रूपक अद्देतवाद के विक्नस का एक अन्‍्तवंर्ती चरण है। 
चरम सत्य की अनन्त प्रकृति के कारण उसको किन्हीं विशेषयणों में 
व्यक्त करना सदा कठिन रहा है। व्यक्तित्व का विशेषण भी अन्ततः 
सन्तोषजनक नहीं हे । अस्तु, अखिल सत्ता के एक मूल सिद्धान्त के 
रूप में जो एकत्व की खोज ऋग्वेद में आरम्म हुई थीं उसका प्यवसान_ 
उपनिषदों के एक आध्यात्मिक तत्व के उद्घाटन में हुआ, जो सम्पूर्ण 
सत्ता का मूल उद्गम है और जीवन का चरम लक्ष्य भी है | 
ऐतिहासिक दृष्टि से इस एकत्व की कल्पना का विकास और 
पर्यवसान दो स्वतन्त्र प्रतीत होने वाली विचारधाराओं के सम्मिश्रण 
ओर समन्वय से हुआ | पहली विचारधारा आरम्मिक वैदिक युग की 
विश्व के मूल तत्त्व की खोज में निहित बाह्य दृष्टि-कोण है । दूसरी 
विचारधारा उत्तर वैदिक काल की मनुष्य में अन्तनिदहित सत्य की 
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खोज का आन्‍न्तरिक दृष्टिकोण है। पहली विचारधारा ने ब्रह्म! में 
विश्व का कारण पाया और दूसरी विचारधारा ने आत्मा? में मनुष्य 
की सत्ता का सार। ्ह्मः का मूल अर्थ प्रार्थना, स्व॒ति अथवा स्तोत्र 
था। स्तोन्न का शब्द रूप में स्फोट होता है। आगे चल कर ब्रह्म का 
अर्थ विश्व का कारण हो गया जो सृष्टि के रूप में स्फुटित होता है। 
“आत्मा? का मूल अर्थ प्राण है | प्राण मनुष्य की सत्ता का सार है। 
अस्तु, आत्मा का अर्थ सार अथवा स्वरूप, विशेषकर मनुष्य का वास्त- 
विक स्वरूप हो गया। विचार के विकास-्क्रम में ब्रह्म से अभिप्रेत विश्व के 
कारण ओर आत्मा से अ्भिप्रत मनुष्य के खार स्वरूप का एकीकरण हो 
गया | ब्रह्म ओर आत्मा का, विश्व के कारण ओर भनुष्य के स्वरूप का, 
तादात्म्य हो गया। बाह्य सत्य का आनन्‍्तरिक तत्त्व से एकाकार हो गया 
ओऔर इस एकीकरण से दोनों के मूल एकत्व का उद्घाटन हुआ तथा 
इस एकत्व की कल्पना में मनुष्य की जिज्ञासा का पूण पर्यवसान हुआ 

वैदिक विचारधारा के इस विकासन्क्रम द्वारा ब्रह्म ओर आत्मा 
के अर्थ-संकर एवं प्रयोग-श्रान्ति तथा उत्तर वेदान्त में उनके अथें- 
कंत्व का समाधान हो जाता है । वेदान्त के महावाक्यों में इसी चरम 
एकत्व की विविध प्रकार से अभिव्यक्ति हुई है। “अं ब्रह्मास्मः ओर 
4तत्वमसि? इसी चरम आध्यात्मिक तत्व ब्रह्म का मनुष्य की सत्ता 
के मूल सत्य के रूप में उत्तम और मध्यम पुरुष में निवेंचन करते हैं। 
“त्रयमात्मा ब्रह्म? प्रथम पुरुष में उसी का निवंचन है ओर वाद्य तथा 
आन्तरिक तस्वों --ब्रह्म ओर आत्मा--के एकत्व का निर्देश है। प्रशान 
अहम! उत चरम तत्त्व के चैतन्य स्वरूप का निर्देश करता है। स्व- 
खल्विदं ब्रह्म” जीवन और जगत के सामान्य सत्य के रूप में उत चरम 
तत्व का निर्वचन कर एकत्व की खोज का पयवसान श्रंकित करता है | 
एकत्व का यह आध्यात्मिक तत्व चरम सत्य है, साथ ही हमारे जीवन 
का परम लक्ष्य भी है। यह विश्व का मूल उद्गम है और साथ ही 
मनुष्य का परम साध्य भी । 
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ब्रह्म अथवा आत्मा के रूप से वर्शित जीवन श्रौर जगत के इस 
ज्चस्म एकत्व की कब्पना में उन दोनों ही विचारघाराओं की विशेष- 
'ताओं का समन्वय हुआ है जिनके सम्मिश्रण से इसका उद्धाठन 
हुआ | ब्रह्म अखिल विश्व का कारण है। अतः विश्व के अनन्त होने 
के कारण ब्रह्म की अनन्त रूप से कल्पना स्वाभाविक थी। मनुष्य का 
अन्तरतम स्वरूप होने के कारण आत्म-चैतन्य की निश्चितता आत्मा 
का स्वाभाविक लक्षण है | इन दोनों विचारधाराश्रों के सम्मिश्रण का 
फल बअह्म और आत्मा का तादात्म्य हुआ और उस तादात्म्य में लक्षण- 
समन्वय के द्वारा चरम सत्य का एक अनन्त और आध्यात्मिक तत्व के 
रूप में उद्घाटन हुआ जो सम्पू्ण जगत और जीवन का सार, आधार, 
उद्गम और लक्ष्य है। इस चरम तत्व में विश्व के कारण ( त्रह्म ) 
की अनन्तता और मनुष्य की आत्मा की अच्यवहित चेंतनता का 
समवाय था | उपनिषदों में सान्‍्त को सदा विकार और दुःख से पूर्ण 
माना गया दै। अनन्त में ही आनन्द है। इस प्रकार अनन्त और 
अैतन्य के साथ आनन्द के सम्मिश्रणु से ब्रह्म के सब्चिदानन्द स्वरूप 
की प्रतिष्ठा हुई। यह ब्रह्म-रूप चरम सत्य विश्व का कारण तथा 
जीवन का का परम लक्ष्य है। उपनिषदों में उसे 'तजलान” कहा गया 
है जिसका अथ यह है कि ब्रह्म वह परम तत्व है जिससे समस्त भूतों 
का उदय होता है, जिसमें उनकी स्थिति है और जिसमें अन्त में उनका 
निलय होता है। 

सत्‌ , चित्‌ ओर आनन्द के रूप में ब्रह्म का लक्षणं तथा उसके 
जगत्कारणत्व की कल्पना का उपनिषदों तथा - उत्तर वेदान्त में महत्व- 
पूर्ण स्थान है | फिर भी ब्रह्म के सर्वातीत स्वरूप का संकेत भी उपनि- 
'घदों में मिलता है । उत्तर वेदान्त में अक्ष के इसी स्वरूप का पग्राधान्य 
हे | सत्य के साम्राज्य में प्रपद्चात्मक जगत का कोई वास्तविक स्थान हे 
अथवा नहीं यह वेदान्त का एक अत्यन्त विवादास्पद विषय है। 
उपनिषदों में निर्देशात्मक तथा निषेधात्मक दोनों प्रवृत्तियोँ पाई जाती 
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हैं | कहीं कहीं एक ही मन्त्र में ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण ओर उसका 
निषेध साथ ही साथ किया गया है। समस्त निरूपण के बाद भी उसे 
इन्द्रियों, वाणी, मन, आदि सबसे परे मान कर परात्पर कहा गया है। 
केवल "नेति नेति? से ही उसका निबंचन हो सकता है । ब्रह्म की इस 
सर्वातीत कल्पना के कारण ही ऐसी धारणा उत्पन्न हुई है कि ब्रह्म में 
प्रपञ्मात्मक जगत का निषेध ही वेदान्त का मूल मत है। यह स्पष्ठ है 
कि उपनिषदों का ब्रंह्म उत्तर वेंदान्त के ब्रह्म की भाँति स्वरूप रहित 
एकत्व नहीं है। वह अनन्त होने के कारण सर्वातीत है ओर वस्त॒तः 
बोध ओर सत्ता की सभी सामान्य कोटियों से परे हैं; किन्तु सर्वातीत होने 
के साथ साथ वह सर्वव्यापक भी है क्‍योंकि वह अखिल सत्ता का 
उद्गम और आधार है| उपनिषदों में जगत के मिथ्यात्व का संकेत 
मिलना कठिन है। जिस विस्तार के साथ उपनिषदों में सृष्टि की 
उत्पत्ति का वर्णन किया गया है उससे यही प्रमाणित होता है कि 
उत्तर वेदान्त की भाँति उपनिषदों में जगत को मिथ्या नहीं माना गया 
है। इससे विपरीत उपनिषदों में ब्रह्म के शाश्वत सत्य में विश्व का 
आधार खोजने की चेशा की गई है। उपनिषद काल के ऋषियों और 
मुनियों के जीवन ओर विचार में ऐसा कोई संकेत नहीं मिलता कि वे 
जगत के सत्य ओर जीवन के मूल्यों का निषेध करते थे। यह अवश्य 
है कि शाश्वत ओर अविकाय ब्रह्म को सष्टि-प्रक्रिय का आधार 
मानने में जो तात्विक कठिनाइयाँ उपस्थित होती हैं उनकी स्पष्ट 
चेतना उपनिषद काल में जाग्रत नहीं हुईं थी। आगे चल कर इन्हीं 
कठिनाइयों के कारण उत्तर वेदान्त में मायान्वाद के सिद्धान्त का 
विकास हुआ जिसका अभिप्राय जगत का मिथ्यात्व और जीवन कीः 
निरथकता था। 

ब्रह्म विश्व का मूल कारण ओर मनुष्य का चरम लक्ष्य है। 
ब्रह्म की प्राप्ति मनुष्य का परम पुरुषाथ है। ब्रह्म आत्मा भी दै। 
अतः विश्व का चरम सत्य हमारी सत्ता का. अन्तरतम सार भी है | 
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अतएव किन्हीं बाह्य साधनों के द्वारा ब्रह्म की प्राप्ति सम्भव नहीं । अपने 
स्वरूप कीं प्राप्ति के लिए बाह्य साधनों को अपेक्षा नहीं होतीं। अक्म 
समस्त भूतों की आत्मा है। आत्मा चेतन्य स्वरूप है, अतः वह इसारे 
समस्त ज्ञान का आधार है। इमें आत्मा के द्वारा ही सब शान प्राप्त 
होता है | इस सर्वशाता का ओर अन्य ज्ञाता कौन होगा ! जिसके द्वारा 
हम सब कुछ जानते हैं उसको जानने का और साधन क्‍या होगा ! 
वस्तुतः आत्मा सामान्य शान की सभी कोटियों से परे है। शान के 
सामान्य विषयों की भांति आत्मा का अनुभव सम्मव नहीं। जो कोई 
यह कहता है कि में आत्मा को जानता हूँ उसे वस्तुतः आत्मा का श्ञान 
नहीं है। जिसे आत्मा का ज्ञान है उसके लिए, यह कहना कठिन है कि 
वह आत्मा को जानता है। केन उपनिषद्‌ की इस पहेली का अमिप्रायः 
यही है कि आत्मा ज्ञान का विषय? नहीं है वह अनुभव का सार तथा 
आधार है। हम ब्रह्म का शान? प्राप्त नहीं कर सकते -यद्यपि इम ब्रह्म 
भाव? की प्राप्ति कर सकते हैं। वस्तुत: हम ब्रह्म है ।? इमें केवल अपने 
इस ब्रह्म भाव का साज्ञात्‌ अनुभव करना है। ब्रह्म भाव के तात्विक 
सत्य को साह्षात्‌ अनुभव के तथ्य के रूप में परिणत करना है। 
इसीलिए कहा जाता है कि जो ब्रह्म को (जानता है? वह ब्रह्म ही 
“हो जाता है? | ब्रह्म का 'शाता? ब्रह्म भाव? को प्राप्त होता है। यह ब्रह्म 
भाव की प्राप्ति कोई काल-क्रमनगत प्रक्रिया नहीं है वरन्‌ एक अकाल 
छुण में एक शाश्वत सत्य का साज्षात्‌ अश्रनुभव है। कोई भी कालगत 
साधन इस शाश्वत सत्य की प्राप्ति के साक्षात्‌ कारण नहीं हो सकते ; 
वे केवल उसकी प्राप्ति में आरात्‌ उपकारक हैं। उनका महत्व उन 
परिस्थितियों की सृष्टि में है जिनमें ब्रह्म का अनुभव सम्भव है | 
सामान्यतः श्रवण, मनन और निदिध्यासन आध्यात्मिक लक्ष्य की 
प्राप्ति के साधन माने गये हैं। श्रवण का अर्थ गुरुमुख से श्रुति-निहित 
सत्य की शिक्षा प्राप्त करना है । उपनिषदों में आचाय का महत्व बहुत 
माना गया है। श्रुति में निहित रहस्य-्तत्वों का उद्घाटन एक तत्व*- 
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-शानी शुरु ह्ञी कर सकता है| किन्तु आचार्य से तत्व का उपदेश प्राप्त 
करना आध्यात्मिक साधना का श्रारम्मभ मात्र है। इस उपदेश से 
उस तत्व का आभास ही प्राप्त हो सकता है, साज्षात्‌ अनुभव नहीं। 
अतः आचार्य के उपदेश से प्राप्त तत्व को मनन द्वारा बुद्धि “निष्ठ करना 
वेदान्त-चर्या का द्वितीय चरण है। ब्रह्म ज्ञान केवल बोद्धिकनिष्ठा नहीं 
है वरन्‌ अनुभव में ब्रह्म का साक्षात्कार है। अतः निरन्तर ध्यान के 
द्वारा इस बौद्धिक निष्ठा को साक्षात्‌ अ्रनुभव में परिणत करना आव- 
-श्यक है। इस साज्षात्‌ अनुभव में ही हमारी आध्यात्मिक साधना का 
'पर्यवषान है। 

यह साक्षात्‌ अनुमव जीवन-काल में ही प्राष्य है ओर उसकी प्राप्ति 
की एक व्यावह्रिक साधन प्रक्रिया है। इस प्रक्रिया के प्रसंग में 
-नेतिक कर्म और आचार का महत्व उपनिषदों में माना गया है। यद्यपि 
मोक्ष का साज्षात्‌ कारण ज्ञान है, फिर भी आत्मसंस्कार द्वारा नेतिक 
“आचार, बेराग्य, तप आदि मोक्षु के उपकारक हैं। इस उपकारकता में 
ही कर्म ओर आचार का मूल्य है। मोक्ष परम और अक्षय शान्ति की 
अवस्था है। किन्तु यह जड़ता की निष्क्रिय शान्ति नहीं। सर्वात्मिभाव- 
"पूर्वक लोकन्संग्रहार्थ कम मुक्त के लिये सँमव ही नहीं वाज्छुनीय है। 
मोक्ष से कर्म का समन्वय उपनिषदों के विचार की महत्वपूर्ण 


देन है| 


भाग ३े 


विचार ओर विश्वास में क्रान्ति 
६ चार्वाक दर्शन, जैन और बौद्ध घर्म तथा दशोन ) 


अध्याय- १ 
प्रस्तावना 


आरम्मिक वैदिक युग का घर्म मुख्यतः कम-का््ड था। विविध 
यज्ञ, कम और अनुष्ठानों का सम्पादन ही इस धर्म का व्यावह्दारिक 
रूप था | इस धर्म का प्रयोजन प्रायः लौकिक तथा भौतिक श्रेय था । 
अधिकांश यज्ञ-कर्मों का उद्देश्य देवताओं से लौकिक और भौतिक 
वस्तुओं के लिए याचना करना था। स्वास्थ्य, सुख, सम्पत्ति, सन्‍्तान, 
पशु आदि की प्राप्ति के लिए प्रायः देवताओं की अचना की जाती थी। 
किन्तु भौतिक और लोकिक श्रेय मात्र से मनुष्य की अनन्‍्तरात्मा का 
सनन्‍्तोष नहीं हो सकता। देवताओं के द्वारा लौकिक वस्तुओं के वर- 
दान से आत्मा की तत्वाकांच्ा का समाधान नहीं हो सकता | अतः 
वेदों के भौतिकवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया होना स्वाभाविक था | वैदिक 
परम्परा के अन्तर्गत ही उपनिषदों के नाम से प्रसिद्ध वेदों के अन्तिम 
भागों में यह प्रतिक्रिया स्पष्ट प्रतिलक्षित होती है। वंदों के पूव भागों 
(ब्राह्मणों ) के विपरीत उपनिषदों की विचार-प्रगति भौतिकवाद से 
अध्यात्मवाद की ओर दिखाई देती है। किन्तु आन्तरिक प्रतिक्रिया की 
अमिव्यक्ति प्रायः जीवन ओर चिन्तन में एक स्फुट क्रान्ति के रूप में 
होती है। दृष्टिकोण और विश्वास में एक इलका सा मतभेद कभी 
कभी एक उग्र क्रान्ति का पथ प्रशस्त करता है। भारतीय दशन के 
इतिहास में ऐसा ही हुआ । 

ब्राह्मणों के युग में वैदिक कर्-काण्ड का स्वरूप बहुत विकसित 
तथा वह विधि, नियम आदि के निबन्धनों से अत्यन्त सीमित भी हो 
गया था । ऋग्वेद की सरल स्तुतियों और रुगम यजश्ञ-क्रमों का स्थान 
एक विस्तृत नियम-विधान ने ले लिया था | एक इृष्टि से पुरोहित बर्ग 
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का उदय इस विकास का कारण था, दूसरी दृष्टि से पुरोहित वर्ग का 
उदय स्वयं इस विकास का. परिणाम था | यशन्कर्मों के विषय में विधि 
नियमादि का अभाव तो कभी नहीं था ; किन्तु धीरे धीरे यज्ञ कर्मों की 
प्रणाली में विधि का बन्धन ओर नियमों का निबन्धन बढ़ता गया । 
यजश्ञ-कर्मों की प्रक्रिया और प्रणाली के विविध अंग-प्रत्यंग और नियम- 
विधान क्रमशः इतने सूकछ्म और विस्तृत हो गये कि उन सब का 
सम्यक अनुशीलन और पूर्णतः पालन साधारण जन की सामथ्य की 
बात न रही | ऐसी परिस्थिति में इन विधिनियमों के शञाता तथा यज्ञ« 
कराने के अधिकारी एक पुरोहित वर्ग की स्वाभाविक अ्रपेज्षा हुई ओर 
इस अपेक्षा में ही इस वर्ग के उदय का मूल कारण था। किन्तु यश्- 
कम की प्रणाली ओर प्रक्रिया के नियम-विधानों का एकाधिकार प्राप्त 
कर यह वर्ग अपनी श्रेष्ठता को प्रमाणित करने के लिए तथा अपनी 
प्रतिष्ठा को सुरक्षित रखने के लिए एक वैदिक रूढ़िवाद की रचना मैं 
लग गया | किसी भी परम्परा के रूढ हो जाने पर उसके विरुद्ध 
प्रतिक्रिया होती है। इस प्रतिक्रिया के फलस्वरूप उन विचारधाराश्रों 
का उदय हुआ जिन्हें वैदिक सम्प्रदायों में 'नास्तिक' दर्शनों के नाम से 
पुकारा जाता है। वेद के विरुद्ध होने के कारण ही ये दर्शन 
नास्तिक कहलाते हैं। इस प्रतिक्रिया की अभिव्यक्ति जिस विचार- 
क्रान्ति में हुई वह सामान्यतः जैन ओर बौद्ध दर्शनों के उदय के रूप में 
भारतीय चिन्तन के इतिहास में विख्यात है। वैदिक परम्परा के 
विरोधियों में चावाकन्दर्शन भी सम्मिलित है। जैसा कहा जा चुका है 
बैदिक धर्म विस्तृत नियमन्प्रणाली से प्रतिबद्ध तथा' मुख्यतः भौतिक- 
वादी था । चार्वाकनदर्शन का विरोध वैदिक धरम के भोतिकवाद से नहीं 
बरन केवल उसके कम-काश्ड से था| स्वय॑ मौतिकवादी होने के कारण 
चार्वाक-दर्शन का प्रभाव लोगों पर अधिक नहीं पड़ा। अतः चार्वाक: 
दर्शन वैदिक धम के विरुद्ध एक जीवित परम्परा नहीं बन सका। 
इसी कारण इसके विकास ओर सिद्धान्तों का कोई क्रमिक इतिहास 
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उपलब्ध नहीं है। चार्वाक दर्शन के उदयकाल और इसके प्रवतंक के 
जीवन और उसकी रचनाओं के विषय में कोई प्रामाणिक परिचय 
प्राप्त नहीं | अन्य दशनों के अन्थों में प्राप्त होने वाले प्रसंग हो इस- 
सम्प्रदाय के विषय में हमारे परिचय के आधार हैं | 

स्वयं भोतिकवादी होने के कारण चार्वाक दर्शन जनता के सामने 
ब्राह्मण-धर्म की अपेज्षा कोई श्रेष्ठठर' आदर्श उपस्थित नहीं कर सका | 
मनुष्य की आध्यात्मिक आकांज्षा की पूर्ति एक अन्य प्रकार के मौतिक 
दशन से ही नहीं हो सकती | ब्राह्मण धर्म में देवता-तत्व और रहस्य- 
तत्व उसे एक अपूर्व पवित्रता की भावना प्रदान कर देता है। चार्वाक 
दशन का निरीश्वर भौतिकवाद एक विकासहीन क्रान्ति थी | जिस 
जनता को वैदिक कर्म-काण्ड के पथ से हटाकर एक दूसरे मार्ग पर लाने- 
के लिए. इस दशन का उदय हुआ | उसके लिए दिव्यता और पविच्रता 
के अभाव के कारण यह आकर्षक न बन सका। पूर्णतः लौकिक तथा 
भौतिक होने के कारण यह विद्वानों के लिए मी सन्तोषकारक सिद्ध न 
हो सका । विद्वानों के द्वारा उपेक्षित रहने के कारण ही आज इसका 
साहित्य उपलब्ध नहीं है। विद्वानों ओर विचारकों के हाथों इसे केवल 
इतना ही महत्व मिला है कि उन्होंने अपने ग्रन्थों मं आलोचना अथवा : 
खण्डन के उद्दश्य से इसकी चर्चा की है। प्रधानपें: खण्डनात्मक होने 
के कारण देश के चिन्तन के विकास में इसका सहयोग भी अधिक नहीं 
है| उपनिषदों के दर्शन से भिन्न कुछु यथाथ-वादी दर्शनों के उदय और 
विकास में इसकी प्रेरणा रही हो यह असम्भव नहीं है। चार्वाक दशन:ः 
को वैदिक विचार-परम्परा ओर ब्राह्मणों के कम-कणड के विरुद्ध क्रान्ति 
का खण्डनात्मक पक्ष मानना अधिक अन्याय्य नहीं हे | 

जैन और बोद्ध धर्मो' के उत्थान में यह क्रान्ति एक रचनात्मक रूप 
धारण कर लेती है । इन दो महान धर्मों का उदय मारतीय दशन के: 
इतिहास में एक नवीन युग का आरम्भ है। ब्राह्मणों के कर्म-काणड 
ओर भौतिकवाद के विरुद्ध उपनिषदों में अलक्षित रूप से विकसित होती 
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'हुई आध्यात्मिक प्रतिक्रिया जैन और बौद्ध धमों' से एक स्फुट क्रान्ति 
-के रूप में प्रकट हुईं | यद्यपि उपनिषदों की भावना और उनका विषय 
वेदों के पू्॑-माग ब्राह्मणों से श्रत्यन्त भिन्न हे फिर भी उपनिषद वैदिक 
साहित्य परम्परा के ही अन्तर्गत हैं। वे वेदों के सबसे महत्वपूर्ण अंग 
“हैं ओर उनमें वैदिक विचारधारा का पर्यंवसान माना जाता है| 
एक स्फुट क्रान्ति की श्रपेज्ञा उपनिषद दर्शन को वैदिक विचार 
परम्परा के क्रमिक विकास का पर्यवसान मानना हीं अधिक 
उचित है। किन्तु जैन ओर बौद्ध धर्मों का उदय एक प्रत्यक्ष क्रान्ति 
के रूप में हुआ । यद्यपि इन दोनों धर्मो' को उपनिषदों से बहुत प्रेरणा 
मिली हैं और दोनों ने उपनिषदों से महत्व पू्ण विचारनतत्वों का 
'अहण किया है, इन दोनों ही धर्मा ने वेदों की मान्यता का स्पष्ट रूप 
से निराकरण किया है। जहाँ उपनिषद वैदिक परम्परा के अन्तगत हें, 
जैन और बौद्ध धर्म वैदिक परम्परा से पूर्णतः वहिभत और उसके 
प्रत्यक्ष विरोधी हैं। वेदों की अमान्यता और ईश्वर की सत्ता में अवि* 
. श्वास जैन और बोद्ध धर्मों का सामान्य लक्षण है | वैदिक घम एक 
प्रकार का रूढिवादी बहुदेववाद अथवा एकेश्वरवाद था। समस्त 
'सिद्धान्तों ओर विधानों की मान्यता का आधार वेदों की अतकनीय 
- मान्यता थी। वेदों का उदय और अधिकार दोनों ही दिव्य हैं। वेद 
-ईश्वर के निःश्वसित हैं। ईश्वर के वचन द्ोने के कारण वे सदा सर्व 
मान्य हैं। देवताओं के निमित्त यश्ञ अथवा आगे चल कर परमेश्वर 
की उपासना जीवन का परप्र लक्ष्य है। किन्तु जैन-बौद्ध दर्शन न वेद 
के-अधिकार को मानते हैं ओर न वे ईश्वर के अस्तिव में विश्वास करते 
हैं। सिद्धान्त की दृष्टि से बेद ओर ईश्वर दोनों का निराकरण इन दोनों 
'घमों का मुख्य लक्षण है। यद्यपि व्यवहार में इन मन्तव्यों का पालन 
-कठिन दहै। इन दोनों धर्मी में महावीर और बुद्ध के शब्द वही स्थान 
- रखते हैं जो स्थान वैदिक परम्परा में वेदों का है | ईश्वर को न मानते 
“हुए भी इन दोनों धर्मों में महावीर और बुद्ध का स्थान वही है जो 
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स्पष्ट रूप से ईश्वर को मानने वाले ईश्वरवादी सम्प्रदायों में ईश्वर 
का है। रुत्य यह है कि श्रुति अथवा आगम मानव-मन की एक 
मोलिक तथा स्वाभाविक अपेज्षा है ओर ईश्वर मानव-आत्मा का परम 
आश्रय है | जावन के आधार और पथ-निर्देशक के रूप म॑ एक भ्रद्धेय 
श्रुति और धम का प्रेरक तथा श्रेय का संरक्षक परमश्वर मनुष्य के लिए 
ग्रावश्यक है | प्रत्यक्ष रूप से उन के निराकरण का परिणाम प्रायः एक अन्य 
रूप ओर अपर नाम से उनका समर्थन होता है। अत; जैन और बोद्ध 
धर्मा में वंदों की अमान्यता आगम मात्र की अमान्यता नहीं है वरन्‌ 
केवल वद रूप आगम की ही अमान्यता है | इसी प्रकार ईश्वर का निरा+ 
करण भी एक परम ऐश्वयवान और आराब्य परम पुरुष का निरा- 
करण नहीं वरन्‌ वैदिक देवताओं अथब! वेदिक ईश्वर का निराकरण 
मात्र है | 

किन्तु जैन और बोद्ध धमो * के उदय में अभिव्यक्त क्रान्ति चार्वाक 
दशन की माँति केवल खशणडनात्मक नहों थी। इन धर्मो' का रचना- 
त्मक रूप जनता के लिए अत्यन्त आकर्षक सिद्ध हुआ | इन धर्मो' ने 
लोक के समज्ष जीवन का एक नवीन दृष्टि-कोण रक्खा और वैदिक 
धर्म क॑ समानान्तर जीवित परम्पराओं का प्रवर्तन किया। मारतव्ष 
के इतिहास में कई बार ये धर्म लोकधर्म तथा राजधरम रहे हैं| 
विदेशों में मो इनका प्रचार हुआ है। आज भी इन धर्मों की मान्यता 
है और यह कई देशों के जाबित धर्मो' के रूप में वर्तमान हैं। वैदिक 
विचारपरम्परा के विरोध ओर खण्डन की प्रधानता द्वोते हुए भी इन 
घर्मो ने भारतीय चिन्तन के विकास में महत्वपूर्ण सहयोग दिया हे ॥ 
भारतीय चिन्तन में नीति और तक-शास्त्र के विकास का बहुत कुछ 
ब्रेय जैन और बौद्ध धर्मो' के उदय को ही है। आरम्भिक वैदिक धर्म 
में कम-कारड का प्राधान्य था। वह एक रुढ़िवादी और मौतिकवादी 
धर्म था, यद्यपि उपनिषदो के थुग में आध्यात्मिक चिन्तन का विकास 


हो रहा था । यज्ञ, कर्म आदि वैदिक धर के मुख्य अंग थे ओर वेद के , 
हि 
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चचन मनुष्य के जीवन और व्यवहार के एकान्त अनुशासक थे। वेदों 
में प्रात्त आचारूनीति का स्वरूप बाह्य और प्रयोजनवादी था। 
वैदिक आचार यश, कर्म और संस्कारों के अ्रनुष्ठानों तक ह्वी सीमित 
था | इन सब का उद्दे श्य भौतिक श्रेय की प्रासि ही था। ब्राह्मण-धर्म 
में नैतिक गुणों की अपेक्षा यज्ञ-प्रक्रिया के अ्रैगों का अनुशोलन ओर 
नियमों का पालन अधिक महत्व पूर्ण था। श्रान्तरिक भावना और 
चारेतज्यिक गुणों के अर्थ में आचार-दर्शन का एक मन्द आभास 
उपनिषदो' की तात्विक चिन्ताओं में ही दृष्टिगत होता है। यद्यपि 
उपनिषदा' में गम्मीर दाशनिक चिन्तन का विकास हो रहा था, 
दाशनिक कल्पनाओं के तार्किक विवेक्र ओर बौद्धिक विमश की ओर 
वैदिक विचारकों का ध्यांन अधिक नहीं गया था । उपनिषद बोद्धिक 
की अपेक्षा आध्यात्मिक अधिक हैं, तारिक की अपेक्षा अनुभूतिपरक 
अधिक हैं। जैन ओर बोद्ध धर्मो' का स्वरूप जितना दाश॑निक था 
उतना ही नेतिक तथा सामाजिक भी था। उन्होंने देश के जीवन 
आर चिन्तन दोनों ही क्षेत्रों में क्रान्ति उपास्थत कर दो थी। आरम्भ 
में उनका उदय नेतिक और सामाजिक आनन्‍्दोलनों के रूप में हुआ 
'था। महावीर और बुद्ध के उपदेशों में नेतिक ओर धार्मिक भावना 
और विचारों का प्राधान्य है। अस्त, जैन ओर बोद धर्मा" में 
नैतिक भावना की प्रधानता भारतीय दशन में नेतिक चिन्तन 
के विकास की प्रेरणा तिद्ध हुईें। आरम्भ में प्रधानतः धामिक तथा 
नैतिक द्ोते हुए भी जैन और बोद परम्पराओं में आगे चलकर 
शीघ्र ही बौद्धिक और तार्किक पक्षों का भी विकास हुआ, । वैदिक 
परम्परा के विरोधी सम्प्रदायों के रूप में उदय होने के कारण वैदिक 
अम्प्रदायों से उनका संधर्ष स्वाभाविक था। विचार-संघष के क्रम में 
खण्डन ओर मणडन के अस्त्र के रूप में तक-शासत्र का विकास हुआ | 
विचार-विरोध ने बढ़ कर एक बौद्धिक संग्राम का स्वरूप अ्रहण कर 
लिया और दाशनिक युद्ध के अस्न के रूप में तक-शाञत्र का दोनों 
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ओर विकास हुआ। विवार-विरोध अ'र दाशनिक संत्रष के वातावरण 

में विकसित होने के कारण आगे के चिन्तन का स्वरूप तक॑न्‍्प्रधान हो 
गया । किन्तु भारतीय चिन्तन का आधार और प्रयोजन सदा जीवन में 
रहा है, अतः तक-शास्त्र की पर्याप्त उन्नति होते हुए भी घोर से घोर विचार 
संघर्ष की स्थिति में भी दशन का नैतिक पक्ष तिरोहित नहों सका | 
“इस प्रकार जैन ओर बोद्ध सम्प्रदाय परवर्ती भारतीय चिन्तन सम्प्रदायों 
में भो नीति-शासत्र तथा तक-शात्त्र के विकास में सहायक हुए । 


अध्याय २ 


चार्वाक दशन 


१०-परिचय, साहित्य ओर परम्परा 

चार्वाक दर्शन एक प्रकार का जड़नवाद है। इसका इष्टिकोग एक 
लोक-सामान्य भीतिकवाद है! साधारण जन सामान्यतः प्रत्यक्ष को 
ही प्रमाण मानता है। जो इन्द्रिय-गोंचर है वही उसके लिए सत्य है। 
व्यावहारिक जीवन की कठिनाइयथाँ उसे कभी कभी अनुमान ओर 
आगम का आश्रय लेने के लिए बाध्य करती हैं; किन्तु उसके लिए 
अपने प्रत्यक्ष से बढ़कर शान का अन्य अधिक विश्वसनीय कोई 
प्रमाण नहों | यह प्रत्यक्ष भी प्रावः लोकिक प्रत्यक्ष ही माना जाता 
है ओर इसका गोचर लोक भोतिक जगत तक ही सीमित हैं। अतः 
लौकिक प्रत्यक्ष को हो प्रमाण मानने वाला साधारण जन मोतिक 
जगत को ही एक मात्र सत्य मानता है। भोतिक जगत को एक मात्र 
सत्य मान कर जीवन के किसी उच्च आदश की कल्पना कठिन है। 
ऐसे संकीण मत में लोकिक सुख, प्रायः केवल अपना ही सुख, सबसे - 
अधिक स्पृहृणीय आदर्श जान पड़ता है। दूसरों के खुख में उसका 
अनुराग वस्तुतः परोपकार नहीं किन्तु परम्परया एक प्रकार का-कुशल 
स्वार्थ ई| है। यह सत्य है कि यह दृष्टिकोश साधारण जन के जीवन 
का पूर्ण सत्य नहीं है । एक अलोकिक सत्ता--आत्मा अथवा ईश्वर--में 
विश्वास के छा भीं प्रायः लोक-जीवन में आते हैं। सच्चे परोपकार 
झोर त्याग के उदाइरण भी इतिहास ओर जीवन में देखने को आते 
हैं। किन्तु यह कहना भी असत्य नहीं है कि ऊपर निर्दिष्ट सीमित 
तथा स्वार्थभय दृष्टिकोण अधिकांश जनों का सामान्य इष्टिकोण है। 

चार्वक दशन के उदय और आरम्मिक इतिहास का अधिक 
परिचय प्रास नहीं हे । इस सम्प्रदाय का कोई भी मौलिक ओर स्वतन्त्र 
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नथ आज उपलब्ध नहीं होता । अन्य दशनों के ग्रन्थों में आलोचना 

प्रौर खरडन के उद्देश्य से चार्वाक सिद्धान्त के कुछ प्रसंग तथा इस 
पत के मूच ग्न्यों के कुछ उद्धरण पाये जाते हैं। चार्वाक्र दशन के 
वेषय में हमरा शान इन्हीं बिखरे हुए उद्धरणों और प्रसंगों पर 
प्रवलंबित है। माथवाचार्य कृति स्व-दशन-संग्रह में चार्वाक्र मत के 
व्याख्यान के लिए कुछ श्लोक उद्धृत किये गये ई जिन्हें बृहस्पति सूत्र 
ते ग्रद्देत बताया गया है| बृद्दश्मति-सूत्र हो चार्बाक मत का मूल ग्रन्थ 
माना जाता है। यह निश्चय करना कठिन है कि यह बृहस्पति कौन 
थे | सम्भव है इस नाम के किसी आचार्य ने चार्वाक मत का प्रत्रतेन 
किया हो किन्तु आज उनके काल और व्यक्तित्व के विषय में कोई भी 
निर्धारण सम्भव नहीं। एक परम्परा-गत प्रवाद यह भी है कि देवताओं 
के गुर वृहस्पति ने राक्तुमों को आन्‍न्त करने के लिए इस मत का 
ग्रवतन किया था। बृहस्पति-सुत्र आज इसमें मोलिफ रूप में उपलब्ध 
नहीं होता | केवल उसकी कुछ पंक्तियाँ अन्य दर्शनों के ग्रन्थों में, 
विशेषतः सव-दर्शन-संग्रह में, उद्धस्ण रूप से उपलब्ध होती हैं| फिर, 
भी चार्वाक मत इतना सरल और लोक-सामान्य हे क्‍क्लि इसके प्रवर्तक 
के विषय में अधिक परिचय प्राप्त न इंते हुए भी तथा इस मत का 
कोई मौलिक ग्रन्थ उपलब्ध न इोते हुए भी केबल अन्य दश्शनों के 

ग्रन्थों में बिखरे हुए उद्ध रणों के आधार पर ही चार्वाक मत की एक 
स्पष्ट रूपरेखा श्रकित करना सम्मव है | 


२ -झान-शाक्ष 

चार्वाक मत का ज्ञान-सम्बन्धी सिद्धान्त लोकिक यथाथवाद कहा 
जा सकता है। जिस प्रकार सामान्य जन अपने प्रत्यक्ष को हीं प्रमाण 
मानता है उसी प्रद्चमार चावोक मत में भी प्रत्यज्ञ को ही ज्ञानका एक 
मात्र प्रमाण माना गया है। जो साज्ञात्‌ इन्द्रिय-गोचर है केवल वही 
सत्य है। जो इमारी इन्द्रियों से परे हैं वह असत्य है। उसकी सत्ता भी 
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संदिग्ध है। प्रत्यक्ष को एक मात्र ग्रमाण मान कर किसी इन्द्रियातीत 
सत्य का समर्थन व्याधात है। चार्वाक्त मत के अनुसार अनुमान और 
आगम, जिन्हें अन्य दर्शनों में म्रमाण माना गया है, शान के विश्वस- 
नीय साधन नहीं हैं | अनुमान में हम शात के आधार पर अज्ञात के 
विषय में ज्ञान प्राप्त करते हैं, अतः वह ज्ञान सदा संदिग्ध रहता है । 
यह सम्मव है कि कोई विशेष अनुमान प्रत्यक्ष द्वारा परीक्षित होने पर 
यथार्थ सिद्ध हो। किन्तु ऐसी घटनाओं को अपवाद मानना होगा। 
अनुमान की यथाथता के विषय में किसी सामान्य नियम का विधान 
सम्भव नहीं है | &नुमान हेतु ओर साध्य के व्याप्ति-संबन्ध पर आश्रित 
होता हे ओर विशेष उदाहरणों के निरीक्षण के आधार पर, चाहे वे 
कितने ही बहुसंख्यक हों, सामान्य व्याप्ति-सम्बन्ध की स्थापना नहीं 
की जा सकती | इज़ारों मनुष्यों को मरते हुए देख कर भी इम उसके 
आधार पर अन्य अशात मनुष्यों को मत्यता का अनुमान नहीं लगा' 
सकते | मनुष्य की मत्यंता के विषय में साधारण लोक-विश्वास एक 
विश्वास मात्र है, तार्किक सत्य नहीं | तार्किक दृष्टि से अपने समक्ष मरे 
हुए लोगों की मर्त्यता ही मान्य है, अन्य अशात जनों की मत्यंता तक 
दृष्टि से सदा अनिश्चित है। कार्य-कारण सम्बन्ध की व्यापकता भी 
जीवन के लिए आवश्यक एक व्यावहारिक विश्वास मात्र है। यद्यपि 
समस्त विशान इस पर आश्रित है, इसकी प्रामारिएकता का कोई तकसिद्ध 
आधार नहीं है | 

आगम अथवा श्रुति किसी अन्य व्यक्ति या अन्य से प्रात शान है। 
साय: इस प्रकार के ज्ञान का मौलिक आधार प्रत्यक्ष अथवा अनुमान 
ही होता हैं। दूसरे व्यक्तियों और ग्रन्थों से प्राप्त होने वाला शान प्रायः 
अन्य जनों का प्रत्यक्ष अथवा अनुमान-जन्य शान ही है । व्यक्ति अथवा 
प्रन्थ के रचयिता की मान्यता के कारण ही वह ज्ञान हमारे लिए 
विश्वसनीय होता है | चार्वाक मत के अनुसार आयम प्रमाण मी अनु- 
मान की भांति अमान्य हैं।आगम अथवा श्रुति से प्राप्त ज्ञान का 
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इ अंश जो किसी के प्रत्यक्ष पर आश्रित है इमारे प्रत्यक्ष द्वारा परी- 

ज्षुत होने पर यथार्थ सिद्ध हो सकता है। किन्तु इस अवस्था में उसकी 

॥माणिकता का आधार इमारा प्रत्यक्ष बन जाता है श्रोर वह आगम 

हनन वस्तुतः आगम नहीं रइता। अनुमान के ऊपर आश्रित आगम 
ग्रनुमान की ही भांति अनिश्चित है। अस्तु आगम सदा संदिग्ध है 

श्रोर कभी-कभी बह आपत्तिजनक भी हो सकता है। वेदों के नाम से 
विख्यात अलोकिक आगम भी चार्वाक मत में लोकिक श्रुति की 

भांति ही अमान्य है | इस मत में वेदों की मुक्त कंठ से निन्‍दा की गई 
है | इसकी दृष्टि में वेदों के विषय स्वर्ग, देवता आदि अतीन्द्रिय होने 
के कारण प्रत्यक्ष-गोचर नहीं है ओर न प्रत्यक्ष द्वारा उनके सत्यासत्य 

का निर्णय हों सकता है। अतः वेदों की प्रामाणशिकता इस मत में 
अमान्य है । वेदों के क्म-काए्ड का भा चार्वाकों ने खण्डन किया है | 
उनकी दृष्टि में चतुर पुरोहितों ने अज्ञानी ओर विश्वास-शील लोगों 

को छुल कर अपनी जीविका उपाज॑न करने के लिए कम-काण्ड का 
विधान किया है | यदि वेद सत्य हैं और यज्ञ में देवताओं को बलि 
दिये जाने वाले पशु को स्वर्ग की प्राप्ति होती है तो पुरोहित अपने 
पिता की बलि देकर उसे स्वर्ग-लाभ क्‍यों नहीं करा लेता | यह तीत्र 
व्यंग करमम-काएड के प्रति उस क्रान्तिब्युग की सामान्य अश्रद्धा और 
विशेषकर जार्वाक मत के उसके प्रति दृष्टिकोण का द्योतक है। 
बृहस्पति सूत्र में वेदों को +एड, धघूत और निशाचरों की रचना कह 
कर तिरस्कृत किया गया है। अस्तु, चार्वाक शान-शास्त्र में अनुमान 
ओर आगम अनिश्चित होने के कारण अविश्वसनीय हैं तथा प्रत्यक्ष 
ही यथार्थ शान का एक मात्र साधन है | 


३->नतत्व शास्त्र 


तत्व-शास्त्र का लक्ष्य जीवन ओर जगत के चरम सत्य का निरू- 
पणु है। इस दृश्य जगत का शाश्वत तत्व तथा भ्रान्तिमय जीवन का 
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स्थायी सत्य क्‍या है, इसका निर्णय तत्व-शास्त्र का विषय है। तत्व- 
शास्त्र में चरम तत्व की जिज्ञासा की जाती है, अतः बहुत कुछ सीमा 
तक तत्व-शास्त्र शान-शास्त्र पर अवलम्बित है। चार्वाक ज्ञानन्शास्त्र 
एक लोक-सामान्य यथार्थवाद है। इसके अनुसार अनुमान और आगम 
अनिश्चित अ्रतणव अविश्वसनी य हैं | प्रत्यक्ष ही यथार्थ शान का एक- 
मात्र साधन है। प्रत्यक्ष को ही एक मात्र प्रमाण मानने वाला ज्ञान- 
शास्त्र जसवादी तत्व-शास्त्र का पथ प्रशस्त करता है। जो प्रत्यक्ष 
गम्य अथवा इन्द्रिय-्गोचर है, यदि केवल वही सत्य है, तो भूत पदार्थ 
ही एक मात्र सत्य है; क्योंकि उसके अतिरिक्त ओर कुछ प्रत्यक्ष-्गोचर 
नहीं है। यह भूत पदार्थ ही चार्वाक मत के अनुतार चरम सत्य है 
तथा सम्पूर्ण जगत और उसके विषयों का मूल उपादान तत्व है। यह 
भूत पदार्थ चार तत्वों से बना हुआ है--प्ृथ्वी, जल, वायु ओर श्रम | 
इन चार तत्वों से ही संसार की सब वस्तुएँ निर्मित हैं। चार्वाक दशन 
में पांचवा तत्व आकाश, जो अन्य दर्शनों में माना गया है, स्वीकृत 
नहीं किया गया है, क्‍योंकि वह प्रत्यक्ष गम्य नहीं है। अन्य दशनों में. 
शब्द गुण के आधार पर आकाश का अनुमान किया गया है। अनु: 
मान प्रमाण चार्वाक मत में मान्य नहीं है| 

अस्तु, उक्त चार तत्वों से युक्त भूत पदार्थ ही चरम ओर एक मात्र 
सत्य है | आत्मा, ईश्वर, देवता, स्त्रगें, नरक आदि को मत्ता का इस मत 
में निराकरण किया गया है। आत्मा अध्यात्मवादियों की कल्पना मात्र 
है | ईश्वर धर्ंवादियों के मन का स्त्रप्त मात्र है। स्वरग-नरक पुरोह्ठितों 
की काल्पनिक सृष्टि हैं जिसका प्रलोभन तथा भय दिल्ला कर सरल और 
अज्ञानी लोगों को ठग कर वे अपनी जोविका सिद्ध करते थे । किन्तु 
इनमें कोई भी वास्तविक सत्य नहीं है क्योंकि किसी की भी सत्ता प्रत्यक्ष 
द्वारा प्रमाणित नहीं की जा सकती। दृश्य देह के अतिरिक्त और कोई 
आत्मा नहीं। चैतन्य गुण, जिसे प्रायः आत्मा का लक्षण माना जाता 
है और जिशका हमें प्रत्यक्‌ ज्ञान है, वस्तुतः देह का ही गुण है। अतः 
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चेतन आत्मा देह में निहित कोई शअपतीन्द्रिय तत्व नहीं है। चेतन्त्र 
चार्वाक मत में स्वीकृत चार इन्द्रियगम्य भूत तत्वों के अतिरिक्त कोई 
पांचवा शअ्रतीन्द्रिय तत्व नहीं है। 'चार तत्वों के संयोग कीं एक विशेष 
स्थिति में चैतन्य गुण का उदय होता है, जिस प्र कार कई तत्वों के संयोग 
से मद-शक्ति उत्तन्न होती है। सुरा की मद-शक्ति की भांति चैतन्य भी 
एक मूत तत्वों के संयोग से उपजात गुण है । अतः चेतन आत्मा कोई 
मौलिक अथवा चरम तत्व नहीं। आगन्तुक होने के कारण आत्मा 
नित्य भी नहों है, जैसा कई दर्शन मानते हैं | जो उत्तन्न होता है उसका 
'नाश भी निश्चित है; जिसका आदि है उसका अन्त भी अ्रवश्यम्भावी 
है। जन्‍म काल में आत्मा की उत्पत्ति होती है और मृत्यु के समय 
शरीर के साथ साथ आत्मा का भी अन्त हो जाता है। मृत्यु ही जीवन 
का अन्त है| मृत्यु के उपरान्त जन्मान्तर अथवा परलोक-जीवन में 
चार्वाक विश्वास नहीं करते | इस लोक और जीवन के अतिरिक्त ओर 
'कोई दूसरा ह्लोक तथा जीवन नहीं है | स्वर्ग कवियों की कबव्यना है 
ओर. नरक पुरोदितों की सृष्ठि | लोक के शासक राजा के अतिरिक्त 
ओर कोई ईश्वर नहीं है| सृष्टि की प्रक्रिया एक प्राकृतिक प्रक्रिया है | 
अतः सृष्टि के विधान और शासन के लिए ईश्वर को कोई अपेक्षा 
नहीं । ह 


'४--आचार शास्त्र 


आचारनरात्र का उद्देश्य जीवन और कम के आदर्श का निर्धा- 
'रण है | जिस प्रकार तत्व-शास्त्र ज्ञान-शास्त्र पर अ्वलम्बित है उसी 
प्रकार आचार-शास्त्र तत्व-शासत्र पर आश्रित है। सत्य के विषय में हमारी 
जैसी आस्था होगी, जीवन के प्रति वैसा ही हमारा दृष्टिकोण हागा। 
चार्वाक मत के अनुसार प्रत्यक्ष ही शान का एक मात्र प्रमाण है तथा 
अत्यक्ष द्वारा गोंचर जड़ जगत और स्थूल देह, जो जड़ तत्वों से ही 
(निर्मित है, एक मात्र सत्य है। जड़ जगत और स्थून्र देह का ही एक 
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मात्र सत्य मानने वाले दर्शन में जीवन का कोई उच्च आ्राध्यात्मिक आदश 
सम्भव नहीं है | यदि जगत ओर देह से ऊपर किसी श्रेष्ठतर तत्व का 
अस्तित्व नहीं है तो शरीर के भौतिक सुख से बढ़ कर जीवन के आदश 
की कल्पना नहीं की जा सकती | आत्मा कोई मौलिक ओर चरम तत्व 
नहीं है अतः आध्यात्मिक मूल्यों का जीवन में कोई मोलिक महत्व 
नहीं है । शरार ओर इन्द्रियों का सुख ह्टी परम श्रेय और जीवन का 
परमार्थ है। स्वर्ग का कह्दीं अस्तित्व नहीं है। अतः परलोक के अती- 
न्द्रिय सुख मृग-तृष्णा मात्र है। आत्मा का अस्तित्व नहीं है| अतः 
आध्यात्मिक आनन्द की कल्पना भी अनर्गल है। नरक भी स्वर्ग की 
भांति ही काल्पनिक सृष्टि है, अतः नरक के दुख का भय भी केवल' 
आन्त है| यह लोक और जीवन ही सर्वस्व है | इस लोक में देह ओर 
इन्द्रियों का सुख ही एक मात्र स्वर्ग है ओर शारीरिक दुख ह्टी नरक है। 
अस्तु, चार्वाक दशन के सिद्धान्तों के आधार पर घोर स्वार्थभय सुख- 
वाद ही आचार-शास्त्र का एक मात्र आदर्श है। जब देह ओर इन्द्रियों 
का सुख ही हमारी आकांच्षा का लक्ष्य बन जाता है तो परोपकार के 
लिए ज्ञीवन में कोई स्थान नहीं रह जाता । परोपकार प्रतीत होने वाला 
आचरण भी मीमांसा करने पर एक प्रच्छुन्न और परिष्कृत स्वार्थ ही 
सिद्ध द्वोता है । 

किन्तु एक अनियन्त्रित सुखवाद असम्भव अथवा भात्मघाती ग्रतीत 
होता है | संसार में विशुद्ध सुख कदापि सम्भव नहीं है। छुख के साथ 
सदा दुख मिला रद्दता है । धूप-छाया की भांति खुख-दुख सदा साथ पाये 
जाते हैं। अतः सुख मनुष्य की आकांचा और उसके आचरण का 
आदश्श नहीं बन सकता | दूसरे, मनुष्य जीवन का परस्पराश्रयत्व भी 
एक स्वार्थभय आदर्श का वाघक है| बिना एक दूसरे के सुख का ध्यान 
रक्‍्खे हुए हम अपने सुख श्रोर स्वार्थ की भी सिद्धि नहीं कर सकते | 
स्वारथमय सुखन्बाद की इस सामान्य आलोचना का उत्तर चार्वाक मत' 
में व्यवह्ार-कौशल है। उनकी दृष्टि में दुख से मिश्रित होने के कारण 
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सुख का परित्याग मूर्खेता है। जीवन में अधिकतम सुख प्राप्त करने 
का प्रयास ही बुद्धिमानी है| जहाँ तक सम्मव हो हुख का निवारण कर 
सुख-लाभ करना हा जीवन का कोशल पूर्ण मार्ग है | कण्ठकों के कारण 
मत्स्य का त्याग मूखंता है | 

अस्त, देह ओर इन्द्रियों का स्वाथंभय सुख ही जीवन का सबसे 
अधिक स्प्रृहर्णीय आदश है। जीवन के अन्य उच्च प्रतीत होने 
वाले आदश अनर्थक हैं। घमं, अर्थ, काम ओर भोतज्षु इन चार पदार्थों 
में केवल अथ और काम ही चार्वाक मत में मान्य हैं। प्रथम ओर 
अ्रन्तिम--धर्म ओर मोक्ष--को चार्वाक नहां मानते। उनके अनुसार 
काम जींवन का लक्ष्य ओर अथथ उसका साधन है। वैदिक धर्म, नतिक 
आचार, त्याग, तप आदि सब निष्फल शरीर-यातना तथा व्यर्थ 
मानसिक श्रम है। देह जीवन का वरदान है और इमें उसे यथासम्भव 
सुख देना चाहिए | अम्रिनद्दोत्र, यज्, तप, संन्यास आदि बुद्धि और 
पोरुष-हीन ब्राह्मणों ने अपनी जीविका के लिए प्रचलित किये हैं, ऐसा 
बृहस्पति का मत है । नेतिक आचरण निष्फल ओर निरथंक सुख का 
त्याग कर दुख का वरण है| तप और संन्यास मनुष्य की मूखेता की 
पराकाष्ठा है। धर्म मानवन्मन की जआान्ति है | आत्मा की मुक्ति के अथ में 
मोक्ष अनथंक है, क्योंकि आत्मा का कहीं अ्रस्तित्व नहीं | स्वर्ग की प्रामि 
के अथ में मोक्ष म्रग-तृष्णा है, क्‍योंकि कवियों की कल्पना के अतिरिक्त 
सस्‍्वग की कहीं सत्ता नहीं | ईश्वर की प्राप्ति के अर्थ में मी मोक्ष अन*- 
थंक है, क्योंकि ईश्वर का भी अस्तित्व नहीं है। मोक्ष का एक मात्र 
अथ मृत्यु है जो हमें सब हुखों से मुक्त करती है। मृत्यु जीवन का 
चरम अन्त है। दुखों का निवारण करने के साथ साथ यह सुख की 
सम्भावना का भी हरण कर लेतो है। जोवन का अन्त मृत्यु हे; और 
जीवन छोटा है, अ्रतः इसमें जितना सम्भव हो सके उतना सुख भोग 
करना बुद्धिमानी का मार्ग है । यह जीवन ओर देह प्रकृति के दुलेभ- 
वरदान हैं तथा भरसक सुलोपभोग मनुष्य का एक मात्र श्रधिकार ओर: 
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आदश है। जीवन में प्रात्त समय का पूर्ण सदुपयोग कर अधिकतम सुख 
' की प्राप्ति जीवन की सार्थकता है | एक बार जीवन का अवधान और 
देह के अस्मीमृत होने पर कोई भी शक्ति जीवन का पुनर्दान नहीं 
कर सकती | अतएव जब तक जीवन है तब तक सब प्रकार से सुख- 
उम्पादन का अयास करना चाहिए, यही चार्वाक मत का मनोरस 
सन्देश है । कदाचित्‌ चार्वाक मत का यह सीमित सुखवाद 
उस युग में प्रचलित कठोर तप और संन्‍्यासवाद के विरुद्ध प्रति- 
क्रिया है । 


अध्याय हे - 


जैन धर्म ओर दशेव 


१--परिचय, साहित्य ओर परम्परा 

वैदिक विचारनरम्परा के विरुद्ध प्रतिक्रिया रूप से जिन विचार- 
घाराओों का उदय हुआ उनमें जैन ओर बौद्ध मत सबसे अ्रधिक महत्व-- 
पूर्ण हैं। वेद की मान्यता का विरोध श्रौर ईश्वर के अस्तित्व का 
निराकरण निषेषनयक्षु में दोनों का सामान्य लक्षण है | किन्तु जैन और 
बोद्ध मतों की समानता केवल निषेधात्मक ही नहीं है, उनके मूल 
सिद्धान्तों में कुछ विधानात्मक समानता भी है। दोनों का उदय 
आरम्म में एक धार्मिक तथा सामाजिक क्रानित के रूप में हुआ | दोनों 
मतों में नैतिकता का ग्राघान्य है तथा अहिंसा और संन्यास को अधिक 
महत्व दिया गया है। इस प्रकार दोनों मतों की मावना ओर विषय में 
पर्याप्त समानता है। किन्तु इस समानता के साथ साथ उनके अनेक 
दाशनिक सिद्धान्तों में मोलिक भेद भी है। 

ऐतिहासिक दृष्टि से जैन मत बोद्ध धर्म से प्राचीन है । महावीर 
स्वामी, जो भगवान बुद्ध के समकालिक माने जाते हैं, जेन मत के 
आदि प्रवरतक नहीं थे । उन्होंने केवल प्रार्चीन जैन धर्म का संस्कार 
कर उसका देश भें प्रचार किया | जैन धम के आदि प्रवतंक ऋषभ. 
देव नामक तीथंछूर माने जाते हैं। ऋषभ देव के बाद अनेक 
तीथंछूरों ने जैन धर्म की परम्परा को जीवित रक्‍्खा | तीथझूरों की इस 
परम्परा में महावीर स्वामी २४वें तथा अन्तिम तीथेझूर थे | इस ग्रकार वे 
जैन मत के आदि प्रवतंक नहीं वरव्‌ उसके प्रचारक तीथूरों में श्रन्तिम 
और प्रमुखतम थे। भोगोलिक दृष्ठि से जैन धर्म भारतवर्ष में ही सीमित 
रहा | इसके विपरीत बौद्ध धर्म का प्रचार विदेशों में भी हुआ और 
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वह विश्व-धर्म की कोटि में रहा है। एशिया के अधिकांश भाग में 
बौद्ध धर्म की मान्यता रही है | आज भी अह्ृृदेश, स्थाम, कम्बोडिया, 
हिन्द चीन, चीन, तिब्बत, जापान आदि देशों में बौद्ध धर्म का 
प्रभुत्त है। इसके अतिरिक्त पिछले वर्षों में संसार के सभी देशों में 
बौद्ध धर्म के प्रति अभिरुचि बढ़ती रहीं है। दाशनिक दृष्टि से जैन 
मत में एक सापेज्ञ तक शास्त्र, यथार्थवादी तत्व-शास्त्र ओर तपोमय 
आचार-शास्त्र का विकास हुआ। बोद्ध मत आरम्म में एक नैतिक 
आदश्शंवाद था, यद्यपि आगे चलकर इसमें अनेक सम्प्रदायों का विकास 
हुआ जिनके दाशनिक सिद्धान्तों में मौलिक भेद हे । 
जिस वेदान्त में वैदिक विचार-परम्परा का पयवसान हुआ था 
उसका प्रधान प्रतियोगी बोद्ध मत ही था | दाशनिक संघष के क्षेत्र में 
जैन मत बौद्ध धर्म की भांति सक्रिय नहों रहा। वेदान्त तथा अन्य 
वैदिक दर्शनों का मुख्य विरोध बोद्ध धम से ही रद्द । कदाचित्‌ अपने 
-सापेक्ष॑ तक-शासत्र के कारण, जिसके अनुसार कोई भी दृष्टिकोण ऐका* 
न्तिक रूप से सत्य नहीं है तथा प्रत्येक दृष्टिक्रोंण सापेद्ध रूप से सत्य है, 
जैन मत स्वभाव से ही सक्रिय-संघर्ष-शील विचार-धारा का प्रेरक न बन 
' सका | इसके अतिरिक्त जैन मत में आत्मा की श्षत्ता के स्वीकरण के 
कारण भी वेदिक सम्परदायों से उसके संघर्ष की सम्भावना कम हो गई। 
झात्मा की सत्ता वैदिक दशनों का मुख्य ठिद्धांत हे। बोद्ध पर्म में 
आत्मा के निराकरण के कारण ही वैदिक दशरनों में उसका घोर खण्डन 
«किया गया है । 
अस्तु, जन मत आरम्भ में एक सामाजिक और नैतिक श्रान्दो- 
लन था | यद्यपि विचार और संघर्ष के विकास के साथ साथ इसमें 
तक-शासत्र की परम्परा का भी विकास हुआ, किन्तु दाश॑निक संघर्ष 
और तार्किक आलोचना के ज्षेत्र में बहुत दूर तक जैन मत ने प्रवेश 
- नहीं किया । अतएव बौद्ध धर्म के विपरोत इसमें मिन्न मिन्न दाशनिक 
'सम्प्रदायों का उदय नहीं हुआ | फिर भो विक्रम थ्रुग के आरसम्म के 
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बाद जैन मत आगम और विश्वासमूलक धर्म से विचार और तक॑- 
मूलक दशन के रूप में परिणत हो गया था। श्वेताम्बर और दिगम्वर 
जैन मत के दो मिन्न दार्शनिक सम्प्रदाय नहीं हैं वरन्‌ दो मिन्न धार्मिक 
सम्प्रदाय हैं। उनके दार्शनिक सिद्धान्तों में अधिक भेद नहीं है; केवल 
उनके विश्वास और व्यवहार की प्रणांली में थोड़ा अन्तर है। दोनों 
सम्प्रदायों के श्रागम शास्त्र एक ई हैं ओर दोनों की शिक्षा में भा बहुत 
कुछ समानता है । दिगम्बरों का आचार शास्त्र कुछु अधिक कठोर है | 
श्वेताम्बर सम्प्रदाय में मानवीय सीमाओ्रों को दष्ट में रखकर उसकी 
कठोरता को कुछ मदुल और मर्यादित कर दिया है । 

जैसा कहा जा चुका है महावीर स्वामी जैन मत के आदि प्रवर्तक 
नहां थे। ऋषभ देव नाम के प्रथम तीर्थडडर जैनमत के आदि प्रवर्तक 
माने जाते हे। ऋषमभ देव के बाद अनेक तांथंड्ूरों न जैनमत की परम्परा 
को जीवित रकखा | जैन परम्परा के अनुसार महावीर स्वामी २४वें 
तीथंड्डर माने जाते हैं । जैन धर्म के प्रमुख उद्धारक और महान प्रचा- 
रक होने के कारण उनका प्रभुत्व ओर प्रतिष्ठा सबसे अधिक है | 
महावीर स्वामी के पूर्व पाश्वनाथ नामक २३वें तीर्थड्डर हुए हैं, 
जिनका निर्वाण काल ईसा के पूर्व ८वीं शताब्दी माना जाता है। 
पाश्वनाथ और महावीर स्वामी के अतिरिक्त शेष २२ तांथ॑ंडूरों के 
विषय में कोई भी ऐतिहासिक परिचय प्राप्त नहीं हे। पाश्वेनाथ के 
जीवन और रचनाओं के विषय में भी कुछ शांत नहीं | अस्तु, जैन धर्म 
का वास्तविक इतिहास महावीर स्वामी से ही आरम्भ होता है । महा- 
वीर स्वामी का जन्म ईसा के पूर्व छुटी शताब्दा के आरम्भ में हुआ 
था | इस प्रकार वे भगवान बुद्ध के समकालिक तथा कुछ पूर्ववतों थे | 
बुद्ध की भांति वे भी एक राज-कुल के रत्न थे ओर उन्हीं का भांति 
युवावस्था में ही संन्यास-रत हो गये थे। सहावोर स्वामी की शिक्षा 
भोखिक उपदेशों के रूप में थी, अतएव रचना रूप में उनकी कृतियाँ 
नहीं थीं। उनके निर्वाण के बाद उनके अनुयायियां ने उनके उपदेशों 
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का संग्रह करने का प्रवत्त किया | इतो उद्द श्य से ईसा के पूर्व चोथी 
शताब्दों में पायलिपुत्र में एक 'जिन-संसद्‌! हुई | किन्तु जैन शास्त्रों का 
वर्तमान रूप ईसा को ५४वीं शतराब्दां म॑ वल्लभों में देवधि के सभापत्तित्व 
में होने वाली द्वितीय जैन संतद में निर्धारित हो सका | इन जैनागमों 
में ४ सूत्र, १२ नियुक्ति, १ महामाष्य और अनेक प्रकीण॒क अन्य हैं। 
जैन धर्मं का आरम्म एक सार्वजनिक मत के रूप में हुआ था | श्रतः इन 
मूल जैनागर्मों की भाषा अधंमागधी प्राकृत है जो उस काल में जनता 
की भाषा थी | 

उमास्वाति ( तीसरी शताब्दों ३० ) का तत्वार्थाधिगम सूत्र जेन 
दर्शन का प्रमुख दाशनिक ग्रन्थ है। दोनों जैन सम्प्रदाय इस ग्रन्थ को 
अपना मूल दाशनिक आधार मानते हैं। दिगम्बर लोग उमास्वाति को 
उमास्वामी के नाम से पुकारते हैं | इसके अतिरिक्त सिद्धस्ेन दिवाकरे 
( “वां शताब्दी ) का न्‍्यायाबृतार, हरिभद्र (ध्वां शताब्दा ) का 
पड़द्शन सप्तुच्चय, मेरुतुज्ञ ( १४वीं शताब्द ) का षड्दशेन विचार 
श्वेताम्बरों के अन्य उल्तेखनोय दाशनिक अन्य हैं। दिगम्बरों के 
मुख्य दार्शनिक अन्‍न्थों में कुन्दकुन्दाचाय ( श्लो शताब्दी ) का 
नियमसार, समय सार और प्रवचन सार, नेमि चन्द्र ( १०वीं- 
शताब्दी ) का द्रव्य संग्रह, देमचन्द्र ( १२वीं शताब्दां ) को प्रमाण 
मीमांसा ओर मक्लिषेण ( श३श्वों शताब्दी ) की स्यथादूवादमंजरी 
विशेष उल्लेखनीय है । 


२- ज्ञान-शाजश्ष 


(१) बोधि-पंचक-आत्मा का अस्तित्व वैदिक दर्शन का सबसे 
मुख्य ओर महत्वपूर्ण छिद्धान्त हे। जैनमत में उसका स्वीकरण और 
बोद्धमत में उसका निराकरण विचारणीय बात है। जैनमत के अनुसार 
आत्मा एक मूल, चरम ओर सनातन सत्ता है, चार्वाक मत में मान्य 
आत्मा की माँति भूत पदार्थों के संयोग से उपजात नश्वर गुण नहीं । 
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जैन मत में आत्मा एक शाश्वत तत्व है। चेतन्य आत्मा का नित्व गुण 
है, आगन्तुक लक्षण नहीं | चैतन्य आत्मा का सार और स्वरूप है। 
यह चैतन्य प्रकाश के समान है। जिस प्रकार प्रकाश अपने को प्र का 
शित करने के साथ साथ अन्य पदार्थों का प्रकाशन भी करता है उसी 
प्रकार आत्मा भी अपने को प्रकाशित करने के साथ साथ अन्य शेय 
विषयों का भी प्रकाशन करतों है। प्रत्येक आत्मा अपने मूल ओर 
चरम रूप में अनन्त चेतना से सम्पन्न है और अनन्त ज्ञान में समर्थ 
है। किन्तु कर्म की बाधा के कारण आत्मा की यह मोलिक अनन्त 
ज्ञान-शक्ति सीमित तथा तिरोहित हो जातो है। देह, इन्द्रिव और मन 
कर्म के परिणाम हैं तथा आत्मा के स्वाभाविक अनन्त ज्ञान में बाधक 
हैं। जैन मत के अनुसार शुद्ध और पूर्ण आत्मा का यह अबाघ और 
अनन्त ज्ञान ही ऐकान्तिक रूप से सत्य ज्ञान हे। हमारा शेष ज्ञान 
सापेक्ष और अपूर्ण है। यह पूर्ण और अनन्त शान ही अपरोक्ष शान 
का शुद्ध रूप है। यद्यपि जैनमत में परोज्ञ और अपरोक्य शान के 
सामान्य भेद को स्वीकार किया गया है, जैनियों को अपरोज् शांव 
की परिभाषा अन्य दर्शनों की परिमाषा से नितान्त मिन्न है। श्रन्य 
दर्शनों के अनुसार जो ज्ञान अपरोक्ष माना जाता है वह जैनियों के 
अनुसार परोच् ज्ञान हां है क्‍योंकि वह भा श्रात्मा को इन्द्रिय और 
मन के माध्यम से प्राप्त होता है । सच्चा अपराक्ष श्ञान वहा है जो 
आत्मा को मन श्रोर इन्द्रियों के व्यवचान के बिना साक्षात्‌ म्राष्त 
होता है। ' « 

अस्तु, जैन मत में भी शान के दा सामान्य विभाग किये गये हें, 
यद्यवि जैनियों की अपराध को परिभाषा अन्य दशेनों से नितान्त 
भिन्न है। शान दो प्रकार का इ-रुक्ष ओर अपरोद। पराक 
ज्ञान आत्मा को इन्द्रिय और मन के माध्यम स ग्राप्त होता हे 
ओर अपरोक् शान बिना किसी व्यवधान के साक्षात्‌ रूप से प्राप्त 
होता है । 


८ 
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परोक्ष शान दो प्रकार का होता है--मति शान ओर श्रुति ज्ञान | 

($ ) सति ज्ञान--इन्द्रिय ओर मन के माध्यम दारा जो शान 
प्राप्त होता है उसे 'मति शान? कहते हैं। इसमें अन्य दशनों में 
अपरोद्ध माना जाने वाला प्रत्यक्ष शान, अनुमान, स्मृति, प्रत्यभिश्ञा, 
तक आदि सम्मिलित हैं | 

(२) श्रुति ज्ञान--शब्दों ओर संकेतों के माध्यम के द्वारा 
अन्य व्यक्ति से जो शान प्राप्त होता है उसे श्रुति ज्ञान! कहते हैं । 

अपरोक्ष ज्ञान तीन प्रकार का होता है--( १) अवधि ( २ ) मनः- 
पर्याय और ( ३ ) केवल शान | 

( १ ) अवधि ज्ञान--कर्म बन्धन के आंशिक नाश से सूच्म 
और सुदूर वस्तुओं का जो अपरोज्ष ज्ञान प्राप्त होता है उसे “अवधि 
ज्ञान! कहते हैं। मन ओर इन्द्रियों के माध्यम से निरपेक्ष होने के 
कारण यह ज्ञान अपरोक्ष है, तथा पूर्ण ज्ञान की अपेज्ञा सीमित होने 
के कारण यह अवधि ज्ञान कहलाता है। 

(२ ) सन्ःपर्याय--अ्रवधि शान के घूदम और सुदूर पदार्थों के 
ज्ञन की भांति अन्य जनों के चित्त--उनके विचार ओर मावनाओं--- 
का शान 'मनःपर्बाय” कहलाता है। यह एक प्रकार का परचित्त-शान 
है जो आत्म-संस्कार-पूवेक घृणा, ईर्ष्या आदि दोषों के प्रच्ालन द्वारा 
सम्भव है | 

(३ ) केवल्ल ज्ञान-न्यह शुद्ध, पूर्ण ओर अनन्त ज्ञान है। 
आत्मा के सम्पूर्ण बंधनों से मुक्त होने पर ही यह सम्भव है। कर्मादि 
बंधनों से पूर्ण मुक्ति निर्वाए की अवस्था में ही होती है अतः मोक्ष की 
अवस्था में ही यह ज्ञान सम्भव है। केवल शान सावभीम और अनन्त 
शान अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु का प्रत्येक अवस्था में शान है | 

यह पाँचों प्रकार का ज्ञान जैन दशन में “बोधिप्श्चकः के नाम से 
प्रसिद्ध है । 


जैन घम तथा दशन श्१् 


शान के साधनों में सामान्यतया स्वीकृत प्रत्यक्ष, अनुमान और 
श्रुति को जैन मत में भी ज्ञान का साधन माना गया है, यद्यरि इन 
सबको परोक्षु ज्ञान के अन्तर्गत गिना गया है। चार्वाकह्न मत के 
प्रत्यक्षेकबप्रमाण-वाद का जैन दर्शन में बड़ी यूक्म विधि से खशडन 
किया गया है.। जैनियों का आग्रह है कि कोई प्रत्यक्ष के एक मात्र 
प्रामाण्य में विश्वास कर सकता है किन्तु वह इसे दूसरों के प्रति 
सिद्ध नहों कर सकता | ' सिद्धि का एक मात्र साधन तक है और तक 
की प्रणाली अनुमान-विधि है | बिना तक और अनुमान का 
अवलम्बन किये प्रत्यक्ष के प्रामाणय की सिद्धि तथा अनुमान और 
श्रुति के प्रामाश्य का खश्डन नहीं किया जा सकता | इस प्रकार 
अनुमान के खण्डन में भी अनुमान का उपयोंग अनुमान के प्रामाए्य 
का खण्डन नहीं वरन्‌ मण्डन करता है। इसके अतिरिक्त अनुमान 
ओर श्रुति का अवलम्बन किये बिना साधारण देनिक जीवन का 
संचालन भी कठिन है। सामान्य रूप से प्रत्यक्ष को प्रमाण तथा 
आधार मानना भी अनुमान ही है। अस्त, चार्वाक मत का ज्ञान 
शास्र तात्काल्िक और विशेष प्रत्यक्ष मात्र में सॉमित हो जाताहै 
जिसके सहारे विचार तो दूर रहा जीवन भी सम्भव नहीं है। यह 
तात्कालिक और विशेष प्रत्यज्ञ मी मनुष्य की आस्था का मौन 
आधार बने सकता है, उसका प्रतिपादन नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि तके और अनुमान के आश्रय के बिना प्रतिपादन सम्भव 
नहीं है। मौन का भी आश्रय मात्र लिया जा सकता है, उसका 
समर्थन नहीं किया जा सकता, क्‍योंकि उसके समथन में भी हेत॒ुपूर्वक 
अनुमान की आपत्ति होती हे । 

(२) स्याद्वाद--जशान के उक्त विभाजन और निरूपण के अतिरिक्त 
स्यादवाद? जैन ज्ञान-शासत्र का एक अत्यन्त महत्वपूर्ण सिद्धान्त है। 
परोक्ष ओर अपरोक्ष शान के उक्त प्रकारों से इमें शञात होता है कि प्रत्येक 
वस्तु के अनन्त पक्ष हैं। इन पक्षों को जैन मत में “'वर्म? कहते दें ओर 
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अत्येक वस्तु को अनन्त-धमक मानते हैं। साधारण ज्ञान वस्तु के कुछ 
धर्मों के शञान तक ही सीमित रहता हैं। केवल मोक्ष की अवस्था में 
केवल ओर पूर्ण ज्ञान होने पर वस्तुओं के अनन्त धर्मों का पूर्ण शान 
सम्मव है। इस पूण ज्ञान को ही जैन दशन में प्रमाण? मानते हैं। 
अन्य सभी प्रकार का ज्ञान अपूण ओर सापेक्ष है तथा 'नय” कहलाता 
है। इस प्रकार हमारे सभी साधारण निर्वचन सापेक्ष हैं तथा सापेक्ष 
रूप से ही सत्य हैं | वे वस्तु के किसी धर्म-विशेष के निर्बचन मात्र है 
ओर उसी अपेक्षा से सत्य है, निरपेत्ष रूप से सत्य नहीं। समस्त 
वचन-वधान सापेक्ष है, निरपेकज्ष नहीं; अतएवं सभी निवंचनों का 
उल्लेख स्याद?-पूर्वंक होना चाहिए । सस्थादः का अर्थ प्रायः 
*कदाचित्‌? किया जाता है, किन्तु किसी अपेक्षा से? अ्रथ करना अधिक 
संगत है। स्थादबाद अनिश्चयवाद नहीं है, केवल एक सापेक्षवाद 
है। साधारण शान अनिश्चित नहीं हे; किन्तु अपूर्ण और सापेक्ष है । 

निवंचनों की सापेक्षता के सात प्रकार बहुत प्रसिद्ध हैं। ये “सप् 
भंगीनय? कहलाते ई-- 

(१ ) स्थाद अस्ति--किसी अपेक्षा से घट है | 

(२) स्थाद नास्ति--किसी अपेक्षा से बट नहीं है। 

( ३ ) स्थाद्‌ अश्रस्त च नास्ति च--किसी अपेक्षा से घट है और 
किसी अपेक्षा से घट नहीं है। 

/ ४ ) स्थाद अवक्तव्य;--किसी अपेक्षा से घट अवक्तव्य है | 

(५ ) स्थाद्‌ अस्ति थे अवक्तव्यश्च--किर्सा अ्रपेज्ञा से घट है 
ओर अवक्तव्य है | 

( ६ ) स्थाद नास्ति च अवक्तव्यश्च--किसी अपेक्षा से घट नहीं 
है और अवक्तव्य है | 

(७ ) स्थाद्‌ अस्ति च नाष्ति च अवक्तव्यश्च--किसी अपेक्षा से 
घट है ओर किसी अपेक्ा से घट नहीं है तथा अवक्तव्य है | 


् 
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(१ ) इनमें प्रथम नय में किसी वस्तु के भावात्मक निवंचन का 
किसी विशेष अपेज्ञा से निर्देश किया गया है | किसी विशेष देश, काल, 
गुण आदि की अपेक्षा से घट के भाव ( सत्ता ) का निवचन किया जा 
सकता है। 

( २ ) द्वितीय नय वस्तु के विषय में देश, काल आदि कीं अपेद्धा 
से निषेधात्मक निवंचन हैं | 

(३ ) तृतीय नय माव और निषेध के संयुक्त तथ्य का एक 
निर्वचन है | 

(४ ) चतुर्थ नय निरपेक्ष रूप से वस्तु के स्वरूप की अनिवेच- 
नीयता का निवंचन है । 

(५ ) पञ्चम नय प्रथम ओर चतुर्थ नय का संयुक्त रूप है । 

(६ ) षष्ठ नय द्वितीय ओर चतुथ नय का संयुक्त रूप है । 

(७ ) सप्तम नय तृतीय और चतुथ नय का संयुक्त रूप है। 

जैन तक शास्त्र का यह सापेक्षवाद संदेहवाद अथवा अनिश्चय- 
वाद नहीं है | सापेक्षता का अथ अनिश्चय अथवा सम्मावना नहीं है; 
वरन्‌ सामान्य निवंचन में एक्रान्तिक सत्यता का निषेघ है। सभी निवे« 
चन सापेक्ष हैं, अतः वे नय! हैं, प्रमाण” नहीं। किन्तु सापेक्ष दृष्ि 
से सभी निवेंचन सत्य हैं| सभी निवंचनों में सत्य का अंश होता है, 
यद्यपि कोई निवंचन पूर्ण सत्य का अतिनिधि नहीं | पूर्ण और ऐकान्तिक 
सत्य निर्वाण की अवस्था में ही सम्मव है और उसी को जैन दशन में 
“प्रमाण? माना गया है | 


३--तत्व शास्त्र 


जैन तत्व-शासत्र एक बहुवादी यथार्थवाद हे | इसके अनुसार तत्व 
एक नहीं, अनेक हैं। यह अनेकविध तत्व वास्तविक है, विशान मात्र 
नहीं अर्थात्‌ यह ज्ञाता की मानसी सृष्टि नहीं वरन्‌ शाता से स्वतन्त्र. 
अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित पदार्थ है | ज्ञान के विविध प्रकार इस प्रपश्चा- 
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त्मक अनेक-रूप वस्तु जगत की अभिव्यक्ति करते हं। ये सभी वस्तु 
अथवा पदार्थ अनेक-घमंक हैं। ये अखिल पदार्थ एक 'द्रब्य? संशा के 
अन्तर्गत हैं | द्रव्य वस्तुओं की सर्व-सामान्य कोटि है। जैन-शास्त्र की परि- 
भाषा के अनुसार द्रव्य वह है जो 'गुण” और “पर्याय? वान्‌ है। स्थायी 
लक्षणों को गुण” कहते हैं तथा पदार्थ के परिणामशील लक्षणों को 
पर्याय! कहते हैं। हमारे अनुमव के अन्तर्गत जो आर व तत्व है उसे 
“्रव्यः कहते हैं। इस द्रव्य के कुछ लक्षण स्थायी होते हैं जो शुण? 
कहलाते हैं, ओर कुछ परिणामशील लक्षण होते हैं जो “पर्याय! कह« 
लाते हैं। जैन मत के अनुसार गुण ओर पर्याय दोनों ही सत्य हैं | इस 
प्रकार जैन मत वेदान्त और बौद्ध दोनों चरम, एकपनक्नीय ओर विरोधी 
दर्शनों का सामंजस्य है। वेदान्त मत के अनुसार भ्रूव आत्मा ही एक 
मात्र सत्य है और बोद्ध मत के अनुसार परिवर्तन ह्वी एक मात्र सत्य 
है | सत्य के जैन निरूपण में श्र वता ओर परिणाम दोनों का सामंजस्य 
है। जैन शानन्शात््र के सापेक्षवाद के अनुसार वेदान्त और बोद्ध दोनों 
ही मतों में सापेक्ष सत्य को निरपेज्ञ ओर एकान्त सत्य मानने की भूल 
की गई है | 

अस्त, जैन दर्शन में सत्य की चरम कोटि द्रव्य! है| द्रव्य दो 
प्रकार का होता है--(१) अस्तिकाय और (२) अनस्तिकाय | काया का 
अथ अंगों से निर्मित होना है। काया से युक्त सभी पदार्थ अस्तिकाय? 
हैं| केवल “काल? ही एक ऐसा पदाथ है जो काया से रहित है, अत- 
एवं उसे अ्रनस्तिकाय? कहा जाता है! काल के अतिरिक्त अन्य सब 
पदार्थ शस्तिकाय हैं। अस्तिकायों के दो भेद हैं--(१) जीव और (२) 
अजीव । आत्मा अ्रथवा ग्राण से युक्त द्वव्य 'जीव? कहलाते हैं और 
इनसे रहित द्रव्य अजीव? हैं। जीव भी दो प्रकार के होते हैं--(१) 
मुक्त ओर (२) बद्ध। कम ओर देह के बन्धन से युक्त जीव “बद्ध? हैं 
ओर उससे रहित जीव 'मुक्त' हैं| मुक्त जीवों के भेद नहीं होते क्‍योंकि 
मुक्तिका एक ही स्वरूप है। बद्ध जीव दो प्रकार के होते हं--(१) 
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श्रस अथवा जंगमस और (२) स्थावर। संचरण में समथ मनुष्य, पशु, 
कीठ, पतंग आदि “जंगम? जीव हैं। पृथ्वी, पाषाण, इच्च आदि रूपों में 
रहने वाले जीव स्थावरः हैं| अन्य मतों में निर्जीव माने जाने वाले 
पदार्थों को भी जैन मत में सजीव माना गया है| जैन मत में संसार का 
करण कण जीव युक्त है। जैन आचार की कठोर अहिंसा का आधार 
यही सिद्धान्त है। प्राण-चेतना रहित द्रव्य अजीव है। अजीव द्रव्य 
चार प्रकार के होते हैं--(३) धरम (२) अधर्म (३) आकाश ओर 
(४) पुदूगल | जड़ अथवा भूत पदार्थ का नाम जैन दर्शन में पुद्गल? 
है। पुदूगल का अमिधार्थ वह द्वव्य है जो निरन्तर पूरित तथा गलित 
होता रहता है? ( पूरयन्ति गलन्तिच )। “आकाश? का अर्थ अवकाश 
अर्थात्‌ वह शून्य पदार्थ है जिसके अन्तर्गत वस्तुओं की गति और स्थिति 
होती है। “धर्म! श्रौर अबर्म! आकाश के अन्तगंत वस्तुओं की स्थिति 
और गति के सिद्धान्त हैं | 'पुदगल” अथवा मृत तत्व दो रूपों में रहता 
है---(१) श्रणु और (२) संघात। हमारे शरीर तथा अन्य स्थूल 
वस्तुएँ अगुओं के संघात रूप हैं। भृत तत्व के सूक्मतम अंश का नाम 
अर! है। इन अर॒ुओं के संयोग से वस्तु, देह आदि का निर्माण 
होता है, जिन्हें 'संबरात ? कहते हैं । 

जैन तत्व-शासत्र में विशेष विचारणीय विषय आत्मा के स्वरूप की 
कल्पना है | जैन मत में जीव के स्वरूप की कल्पना अद्भुत और अन्य 
दर्शनों से भिन्न है। ऊपर के द्र॒व्यन्विभाजन में यह निर्देश किया जा 
चुका है कि आत्मा अस्तिकाय द्रव्यों के अन्तर्गत है। अस्तिकाय द्वब्यों 
का आकाश में विस्तार होता है। जैन दर्शन में विस्तार और व्याप्ति 
में भेद किया गया है। आत्मा का आकाश में अस्तित्व ओर विस्तार है 
फिर भी वह अपौद्गलिक अर्थात्‌ अभौतिक होने के कारण आकाश 
को भौतिक वस्तुओं की भाँति व्यास नहीं करती | भूत पदार्थों की 
आकाश में सत्ता और व्याप्ति दोनों ही हे। सत्ता मात्र से अन्य द्रव्य 
के द्वारा आकाश की व्याप्ति का विरोध नहीं होता, किन्तु एक पदार्थ 
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की व्याप्ति से दूसरे पदार्थ की व्यात्ति का विरोध अवश्य होता हे | 
आत्मा का आकाश में अस्तित्व ओर विस्तार है, व्याप्ति नहीं; अतः 
उछी आकाश में अन्य पदार्थों की व्याप्ति सम्भव है । प्रकाश की उपमा 
द्वारा आत्मा के इस अदूमुत स्वरूप का निदर्शन सहज और सुन्दर रूप 
में किया जा सकता है। आत्मा प्रकाश के मान है ओर जिस प्रकार 
प्रकाश के अस्तित्व और विस्तार से अन्य पदार्थों की व्याप्ति में बाधा 
, नहीं होती, उसी प्रकार आत्मा के अस्तित्व ओर विस्तार से भी अन्य 
वस्तुओं की व्याप्ति में भी बाधा नहीं होती। जेन मत की यह आत्मा 
एक मोलिक, चरम ओर शाश्वत तत्व है। चार्वाक मत की आत्मा 
के समान जड़ तत्वों के संयोग से उपजात आगन्तुक ओर अनित्य तत्व 
नहीं । अद्वेत वेदान्त की आत्मा के समान जैन आत्मा चैतन्य मात्र 
अथवा चिन्मात्र नहीं, वरन्‌ वह एक द्रव्य है जिसका चैतन्य नित्य गुण 
है| न्याय दर्शन की आत्मा की भांति चेतन्य जैन आत्मा का आगन्तुक 
गुण नहीं है वरन नित्य गुण है । 

आत्मा के उक्त लक्षण से भी अधिक विचित्र उसके विस्तार और 
संकोच-शील आकार ओर परिमाण की कल्पना हैे। आत्मा का देह में: 
निवास तो कई दर्शनों में माना जाता है; किन्तु कोई भी दर्शन चेतना 
की देह में व्यासि के कारण आत्मा को देह के समान आकार-युक्त 
नहीं मानते | आत्मा के देह-तुल्य परिसाण में विश्वास जेन 
दर्शन का एक अद्भुत सिद्धान्त है । प्रत्येक देह में उसी देह के समान 
परिमाण वाली आत्मा निवास करती है। चींटी के शरीर में चींटीं के 
शरीर के समान ही लघु परिमाण वाली आत्मा निवास करती है, 
आर हाथी के शरीर में द्वाथी के शरीर के समान ही दीर्घ परिमाण 
वाली आत्मा निवास करती है। इससे भी अधिक आश्चयं की बात 
यह है कि जन्मान्तर की परम्परा में मिन्न भिन्न जन्म के भिन्न भिन्न शरीरों 
के साथ उनके परिमाण के अनुकूल आत्मा के परिमाण में भी परिवतेन 
होता रहता है | यदि अगले जन्म में चींटीं का हाथी के रूप में जन्मः 
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होता हे तो वही आत्मा चींटी के परिमाण से बदल कर हाथी के 
देह के परिमाण में परिणत हो जाती है; और यदि हाथी का चींटी 
के रूप में जन्म होता है तो हाथी की दीर्घ परिमाण आत्मा चींटी केः 
देह के समान लघु परिमाण में संकुचित हो जाती है। अन्य दर्शनों 
में जैन दर्शन की इस आत्मा-विषयक विचित्र कल्पना की बड़ी 
आलोचना की गई है। जैन दर्शन में इसकी व्याख्या तक-संगति की 
अपेक्षा उपमा और काव्य के आधार पर अधिक की गई है। प्रकाश 
के प्रिय और उपयुक्त उपमान के सहारे जैन दार्शनिक आत्मा के 
परिमाण की परिणामन्शीलता की भी व्याख्या करते हैं। जिस प्रकार 
प्रकाश का विस्तार कन्नु के परिमाण के अनुरूप परिवतनीय है उसी 
प्रकार आत्मा के परिमाण का भी देह के परिमाण के अनुरूप परिवर्तन 
सम्भव है। प्रकाश की उपमा अत्यन्त सुन्दर और उपयुक्त है किन्तु 
तकन्दृष्टि से इसकी संगति सन्देहयुक्त है। 


४--आचार शाक्ष ४ 


आचार-शासत्र जैन दर्शन का हदय है| जैन धर्म का उदय एक 
सामाजिक, सांस्कृतिक और नेतिक क्रान्ति के रूप में हुआ था। 
जीवन में उपयोग से रहित शुष्क दार्शनिक चिन्तन में जैनियों की 
रुचि अधिक नहीं है। व्यवहार में उपयोग के बिना दार्शनिक सिद्धान्त 
निष्फल हैं। अ्रतः सत्य की जिज्ञासा और उसके अवगम के साथ साथ 
नेतिक आचार और आध्यात्मिक चर्या को भी चिन्तन का आवश्यक 
पूरक माना गया है। जैनियों का आंचार-शासत्र एक कठोर तपोबाद 
है | यद्यपि जैन धम ईश्वर कीं सरुत्ता में विश्वास नहीं करता फिर भी 
श्रेय ओर शिव की वास्तविकता में इसका विश्वास है। कर्म और 
अहिंसा के सिद्धान्त जन आचार शास्त्र के आधार हैं। कर्म जीवन 
का नैतिक नियम है और अब्विंसा मनुष्य का सर्वोत्तम गुण है। 
अहिंसा का सिद्धान्त जेनियों का आविष्कार नहीं है। उपनिषदों में 
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अहिंसा का बड़ा महत्वपूर्ण स्थान है। कदाचित उपनिषद्काल में 
ही वैदिक यज्ञों की हिंसा के विरुद्ध प्रतिक्रिया आरंभ हो गई थी। किन्तु 
जैन और बौद्ध धर्मों में ही अहिंसा को इतना अधिक महत्व दिया 
गया है और अहिंसा को ही एक पूण धर्म का रूप दिया गया है। 
जैन धर्म में अहिंसा को सिद्धान्त और व्यवहार के ज्षेत्र में चरम 
सौमा तक पहुँचा दिया गया है। जैन श्रमण मुख में कीठाशुश्रों के 
प्रवेश और उनकी हत्या के मय से अपना मुख बाँध कर रहते हैं। 
इसी मय से सूर्यास्त के पूर्व भोजन की परम्परा जैनियों में प्रचलित 
है। सप॑ और विच्छुओं के समान विषैले जन्तुश्रों की तक हत्या का 
जैन धर्म में निषेध है। दिगम्बरों के मत में तो केवली भोजन भी 
'नहीं करता । | 

अन्य भारतीय दशनों की माँति जैन दशन में भी मोक्ष को जीवन 
का परम लक्ष्य माना गया दे | जैन मत में बोद्ध मत को भाँति मोक्ष 
की “निर्वाण? संज्ञा है | सम्पूर्ण शारीरिक और भौतिक बन्धनों से मुक्ति 
कां नाम निर्वाण? है। निर्वाण उन सब बन्धनों का निवारण है जो 
आत्मा की मौलिक अनन्तन्शञान-शक्ति को सीमित करते हैं| वस्तुतः 
निर्वाण कोई नवीन आदर्श की सृष्टि नहीं वरन्‌ आत्मा के मौलिक 
स्वरूप की प्राप्ति अथवा अभिव्यक्ति है। अपने मूल रूप में आत्मा 
अनन्त शान, अनन्त शक्ति और अनन्त शान्ति से युक्त है। कम के 
बन्धन के कारण जीवन में आत्मा का यह मूल रूप तिरोहित हो जाता 
है। जैन मत के अनुसार कर्म का स्वरूप भोतिक है। कर्म केवल एक 
जैतिक सिद्धान्त नहीं बरन्‌ू एक भौतिक तत्व है। अतएव इसे “कर्म 
युद्गल? कहते हैं। यह एक तात्विक शक्ति है, जो अखिल विश्वाकाश 
में व्याप्त है । यह एक प्रकार का सूकछ्म भौतिक तत्व है। वाह्य जगत के 
साथ व्यापार के प्रसंग में इस तत्व के परमाणु आत्या में प्रवेश कर जाते 
हैं। परमाणुओश्रों से एक विशेष प्रकार के सूक्ष्म शरीर का निर्माण होता 
है, जो निर्वाण पर्यन्त आत्मा को नहीं छोड़ता | इस तत्व को 
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3ऊँम एमल! कहते हैं। यह कार्मिक तत्व आत्मा के भुक्त आलोक को 
परिच्छिन्न करता है तथा यही आत्मा की सीमा और उसका बन्धन है। 
इस बन्धन का आरम्मिक रूप आख़व? कहलाता हे। आत्मा की ओर 
कामिक जड़तत्व की गति के प्रारम्भ और संक्रम का ही नाम आखव!' 
है| इस संक्रम की पू्णता ही “बन्ध! कहलाती है | बन्धन की भाँति 
मुक्ति के भी दो चरण हैँ--( १ ) संवर और ( २) निर्जरा। सम्यक्‌ 
ज्ञान होने पर नवोन कर्म की उत्पत्ति का अभाव और कमं-पुद्गल 
की आत्मा की ओर गेति का अवरोध संवर! कइलाता है। पूर्व-संयुक्त 
“कम-पुद्गल” के सँयोग से क्रमश: मुक्ति का क्रम “निर्जरा! कहलाता 
है। निजंरा के क्रम का पूर्ण पर्यंवसान मोक्ष में होता है। कम-पुद्गल 
के संयोग से जीव की पूर्णतः मुक्ति ही "मोक्ष! अथवा "निर्वाण? है | 
संवर के द्वारा नवीन कर्मन्‍बन्धन के अवरोध ओर निजरा के द्वारा 
थूव-कर्म-बंघन के क्रमिक क्षुय का परिणाम हां “निर्वाण” है। कमम-बन्धन 
के प्रसंग में एक बात स्मरणीय है कि यह कमनतत्व स्वतः व्यापृत 
होने वाला भोतिक-तत्व है | क्म-सिद्धान्त के संचालन के लिये जैन-धर्म 
में ईश्वर की अपेक्षा नहीं है | कर्म के संचय और क्षय का नियम अन्य 
प्राकृतिक नियमों कीं भांति स्वतः्व्यापार-शोल नियम है। इस विषय 
में जेन मत मीमांसान्मत से एकमत है। यद्यपि मीमांसा का क्म- 
सिद्धान्त भौतिक तत्व नहीं वरन्‌ एक नेतिक-नियम है; किन्तु वह 
ईश्वर-निरपेक्षु स्वतःव्यापार-शील नियम है । 

बन्धन का मूल ओर निमित्त कारण “वासना? है । वासना की शक्ति 
द्वारा ही आत्मा में कम-पुद्गल का आखव आरम्म होता है। वासना 
का मूल 'अ्रविद्या? में है। अ्रविद्या सत्य के स्वरूप का अब्शान है । 
अस्तु, बन्चन का मूल कारण अविद्या है। अविद्या से उत्पन्न बन्धन के 
निवारण का कारण ज्ञान ही हो सकता है। अस्तु, जिस प्रकार बन्धन 
का कारण अविद्या है, उसी प्रकार मोक्ष का कारण ज्ञान है। किन्तु 
मोक्ष का कारण-भूत यह ज्ञान सत्य का बौद्धिक अवगम मात्र 
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नहीं है। यह शान मोक्षदायक तभी हो सकता है जब कि सम्यक्‌ 
दर्शन में इसका आधार- हो और सम्यकू-चारित्र्य में इसका पयवसान 
हो | इस प्रकार सम्यक दर्शन, सम्यक शान और सम्यक्‌ चारिज्य ये 
तीन जैन दशन में 'त्रिरत् के नाम से प्रसिद्ध हैं। सम्यक्‌ दश न 
का अ्र्थ जैन आगम और आचायों' में श्रद्धा है। आध्यात्मिक 
क्षेत्र में अद्धा ज्ञान का आवश्यक आधार है। भ्रद्धापूर्वक खोजने 
वाले ही सत्य-जश्ञान की ग्राप्ति कर सकते हैं। श्रद्धा से सम्भूत शान 
ही सम्यक्‌ शान है। किन्तु हमारे आत्मिक उद्धार के लिए सम्यक्‌ 
ज्ञान ही पर्याप्त नहीं है। सम्यक्‌ शान की सफलता और उसका 
पर्यवसान रुम्यक चारित्य में है। व्यवहार का सिद्धान्त बन कर ही 
सत्य श्रेय का कारण बन सकता हैं। “सम्बक्‌ चारित्य का अर्थ विविध 
नैतिक घर्मों का अनुशीलन है, जिनमें अहिंसा प्रथम ओर प्रमुख हैं। 
अहिंसा का अर्थ प्रत्येक रूप में जीव और जीवन की अ-क्षति है। 
अहिंसा के अतिरिक्त अन्य पालनीय नैतिक धर्म सत्य, अस्तेय, ब्ह्म- 
चर्य और अपरिग्रह हैं। सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ शान ओर सम्यक्‌ 
चारित्र्य की त्रिवेशी के संगम पर ही जैन आचार का अक्षय वद स्थित 
है। इस त्रिपय धर्म के अनुशीलन से ही वासनाओं का नियमन, कम 
बन्धन का निवारण और आत्मा का निर्वाण सम्भव है। जिस प्रकार 
पवन द्वारा मेंघों के विच्छिन्न दोने पर सूर्य का पूर्ण प्रकाश ग्रस्कुटित 
होता है उसी प्रकार सम्यक्‌ ज्ञान ओर सम्यक्‌ चारित्य के द्वारा अविद्या 
के आवरण के विच्छिन्न होने पर आत्मा का अनंत शान, अनंत शक्ति 
और अनंत शान्तिमय स्वरूप अभिव्यक्त होता है। आत्मा के इस 
स्वरूप की प्राप्ति ह्वी परम निर्वाण है। आत्मा के इस निर्वाण की 
अवस्था में व्यक्तित्व का विलय नहीं होता। ग्रत्येक आत्मा में अनंत ज्ञान, 
शक्ति और शान्ति का श्रविभाव होता है। यह अनन्त शक्ति, शान 
और शान्ति ईश्वर के गुण है |अतः एक प्रकार से यहर्गनर्वाण 
ईश्वरत्व की प्रासि है । जैन दशन निरीश्वरवादी है। मनुष्य के उपास्य 
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के अर्थ में वह ईश्वर में विश्वास नहीं करता |. किन्तु प्रत्येक आत्मा के 
आदश के रूप में ईश्वर जैन धर्म में भी मान्य है। ईश्वर मुक्त 
आत्मा की अनन्त शान, शक्ति ओर शान्तिमय स्थिति का ही संज्ञा 
है। जैन घम््म में यह ईश्वर का मानवींकरण मनुष्य का ईश्वरीयकरण 
है। ईश्वर प्रत्येक जीव द्वारा प्राप्य आत्मा की उत्कृष्टतम और पूर्ण 
अवस्था है | 


अच्याय ७ 


बौद्ध धम॑ और दशन 


१-- परिचय, साहित्य ओर परम्परा“ 

भारतीय विचारन्परम्परा के विकास में भगवान बुद्ध का आविर्भाव 
एक मद्दत्वपूर्ण घटना है। बौद्ध घर्मं का उदय चिन्तन के ज्षेन्न में एक 
नवीन युग का आरम्म है। भगवान बुद्ध का श्राविर्भाव ब्राह्मणों के 
कम-काएड-मय धर्म के विरुद्ध उपनिषदों की प्रतिक्रिया से प्रशस्त आषध्या- 
त्मिक क्रान्ति के रूप में हुआ था। यद्यपि उपनिषदों की चिन्ता का 
स्वरूप और उद्देश्य ब्रह्मणों से पूर्णतः मिन्न है फिर भी वे वैदिक परंपरा 
के ही अन्तर्गत हैं | उपनिषद वैदिक परम्परा के अन्तर्गत ही जीवन 
और चिन्तन के मूल्यों के पुननिर्धारण का प्रयास कर रहो थीं | जैनमत 
यद्यपि बोद्ध धम से ग्रार्चीन है, किन्तु अपने सापेक्ष तक शासत्र ओर 
कठोर अहिसावाद के कारण वह एक मनद और म्रदुल आन्दोलन ही 
रहा | अस्त, भारतीय चिन्तन में एक स्फुट ओर गंमीर क्रान्ति का 
अवतार बोद्ध घर्म के उदय से ही हुआ। 

बौद्ध मत का प्रवर्तन गौतम बुद्ध ने किया । बुद्ध का पूर्व नाम गौतम 
था। बोध प्राप्ति के बाद वें बुद्ध” कहज्ञाये । उनका जन्म भी ईसा के 
पूर्व छुठी शत्ताब्दी में हुआ था | इस प्रकार बुद्ध जैन घर्म के उद्धारक 
महावीर स्वार्मा के समकालीन ओर कुछ परवर्ती थे | महावीर स्वामी 
की भांति बुद्ध भी एक राजकुल के रत्न थे तथा छोटी अवस्था में 
संन्यास लेकर उन्होंने ने भी ध्यान ओर साधना में अपना जीवन 
लगाया | गया के प्रसिद्ध बोषिनवृक्ष के नीचे शान प्राप्त होने पर वे बुद्ध” 
कइलाये; और उसके बाद उन्होंने अपने धर्म का प्रचार जनता में 


जैन धम तथा दर्शन १२७ 


किया । बोधि वृक्ष के नीचे बुद्ध को जो शान प्राप्त हुआ था उसके अं ग- 
भूत चार, आय सत्य बौद्ध धर्म के आधार हैं | आगे चल कर इन आय 
सत्यों का वणन किया जायगा। बौद्ध घम एक सावंजनिक धम है। 
इसकी भावना मूलतः मानवीय और उदार है। इसका दृष्टि कोण 
नेतिक और उद्देश्य व्यावहारिक है। अतएण्व आरम्भ से ही बौद्ध घर्म 
का सामान्य जनता में बड़ा प्रभाव रहा है। बआह्षण घम को पराभूत 
कर एक बार बौद्ध धर्म पूर्ण भारतवर्ष में व्यास हो गया था और कई 
शताब्दियों तक यह देश का राजधर्म रहा | ईसा की छुठी शताब्दी के 
बाद इसके अन्तर्गत पतन के बीज उत्पन्न हो जाने के कारण तथा 
कुमारिल और शंकराचार्य के द्वारा वेदों के कम-काण्डन्थर्म तथा 
आध्यात्मिक दर्शन के पुनरुत्थान के कारण यह्ट एक बार सदा के लिए 
अपने जन्म-देश से निर्वासित हो गया | किन्तु भारत से निर्वासित होने 
के बाद भी एशिया के अनेक देशों में बोद्ध घम का प्रचार रहा और 
आज भी है। हाल में बोद्ध धर्म के प्रति सभी देशों में एक नवीन 
अभिरुचि जागरित हुई है और एक बार फिर बौद्ध धर्म का सावभौम 
प्रभाव अमिलक्षित हो रहा है | युद्ध ओर अशान्ति से उद्दिम् श्राधुनिक 
जगत में मानवता के संरक्षक सार्वमौस धर्म बनने की सम्भावना एक 
बौद्ध धम में ही है । 

बुद्ध के उपदेश व्यावहारिक निर्देश थे, दाशनिक चिन्तन नहीं | 
बुद्ध एक मानव घम के ग्रवतक ये, किसी दार्शनिक सम्प्रदाय के संस्था- 
पक नहीं । उनके विचार शिष्यों के प्रति प्रवचनों और जनता के प्रति 
उपदेशों में अभिव्यक्ति हुए हैं। अतः महावीर स्वामी की मांति बुद्ध के 
उपदेशों का भी कोई मोलिक लेख प्राप्त नहीं है। बुद्ध के निर्वाण के 
बाद उनके अनुयायियों ने राजगरह होने वाली प्रथम बौद्ध-संगीति 
में बुद्ध के मूल उपदेशों के संग्रह का प्रथत्त किया। पहला प्रयास सफल 
न होने के कारण ईसा के पूर्व तीसरी शताब्दी के आरम्भ में वैशाली में 
द्वितीय बौद्ध-संगीति में उस प्रयास की- पुनरावृत्ति हुईं। किन्तु सम्राट 
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अशोक के| समय में पाटलिपुत्र में होने वाली तृतीय संगीति में 
बौद्धागमों के बतमान स्वरूप का अन्तिम निर्धारण हो सका। ये 
वौद्धागम त्रिपिटक? कहलाते हैं ।पिटक का अर्थ टोकरी है । ये त्रिपिटक 
तीन टोकरियां हैं जिनमें बोद्ध धर्म के परम्परात्प्रसून संकलित हैं। प्रथम 
पिठक का नाम सुत्त पिटक है। “छत्त पिवकः बौद्ध धर्म में श्रुति- 
स्थानीय है; इसमें भगवान बुद्ध की यूक्तियाँ संग्रहीत हैं| छ्विंतीय पिटक 
का नाम विनय पिटकः है | “विनय पिटक! स्मृति स्थानीय है और 
इसमें बौद्ध घम के आचार और “अनुशासन के नियमों का संग्रह है । 
तृतीय पिटक का “नाम अभिधम्स पिटक! है। अमभिधम्म पिठक! 
चौद्ध दर्शन और तत्व शासत्र का आधार है ओर वैदिक दर्शनों का 
'समस्थानोय है; इसमें विचार और व्यवहार के गूढ़ सिद्धान्तों का 
भी विवेचन है। क्‍योंकि जैन धर्म की भांति बोद्ध मत का उदय भी 
एक सामाजिक और नैतिक आन्दोलन के रूप में हुआ था, बौद्ध धर्म 
के ये मूल आगमन्यंथ पाली भाषा में है जो जैनन्यराकृत की भांति ही 
जनता की भाषा थी। 

भगवान बुद्ध के निर्वाण के बाद उनके अनुयायियों में मतभेद 
उत्पन्न हो गया। वे बुद्ध के मूल उपदेशों की मिन्न-मिन्न रूप में व्याख्या 
करने लगे | इस मतभेद का परिणाम बोौद्धन्परम्परा म॑ मिन्न-मिन्न- 
विरोधी दर्शन-सम्प्रदायों का 'उदय हुआ। इन दशन-सम्प्रदायों का 
विशेष सम्बन्ध दाशनिक तत्व-चिन्तन और विरोधी वैदिक दशनों से 
संघर्ष से रह्दा। अतएव ये जनता की वस्तु न रह कर विद्वानों के 
अधिकार वन गये | इन दर्शन सम्प्रदायों के ग्रन्थों की भाषा भी संस्कृत 
है जो जनता की नहीं वरन्‌ विद्वानों की भाषा थी। बौद्ध दशनन्सम्प- 
दायों का मूल प्राचीन बौद्ध घर्म में है। अतएव इन दर्शन-सम्प्रदायों 
के विविध और विरोधी सिद्धान्तों के बिवेचन के पूर्व .ग्राचीन बौद्ध 
घममं के मूल सिद्धान्तों का सामान्य परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक 
-और उपयोगी है। 


बौद्ध धरम तथा दर्शन श्श्६ 


२--आ्राचीन बौद्ध धर्म के मूल सिद्धान्त 


बोद्ध धर्म का उदय उपनिषत्काल की दाशनिक क्रान्ति के युग में 
हुआ था | वह क्रान्ति उत्तर वैदिक काल और उपनिषदों के श्रन्तराल 
की दार्शनिक श्रराजकता के प्रति प्रतिक्रिया थी | उस श्रराजकता के युग में 
अनेक प्रकार के दाशनिक सिद्धान्तों का अनर्गल प्रचार हो रहा था | 
परस्पर विरोधी होने के कारण वे अनेक मत दशन कां स्थायी निधि 
न बन सके । अव्यस्थित और अपूर्ण होने के कारण आज उनका 
चिह भी शेष नहीं हे। उपनिष्रदों का अध्यात्मवाद मनुष्य की अन्त-' 
शत्मा के लिये पूर्ण परितोषजनक होने के कारण भारतीय दर्शन की 
ग्रनन्य मर्यादा बन गया | अन्य विरोधी मत तो सूर्य के उदय होने 
पर नक्चन्नों की माँति विलीन हो गये। किन्तु उपनिषदों से भिन्न 
विचारधारा की प्रगति का सूचक बौद्ध धर्म एक नवीन क्रान्ति के रूप 
में उदय हुआ। बौद्ध मत को प्रायः माध्यमिक मार्ग कह जाता है | 
जीवन और चिन्तन के प्रत्येक क्षेत्र में मध्यम मार्ग का अनुसरण 
इसकी विशेषता है । तत्व के विषय में उपनिषदों के 'सत्‌? (8078) 
तथा श्रन्य लुप्त दर्शनों के असत्‌? (४०६४-89 708) का समन्वय 
<सन्‍्तान! ( 36007 7४ ) की बौद्ध कसना में हुआ। कारणवाद 
के प्रसंग में भी प्रतीत्यसमुत्याद यहच्छावाद, अलोकिक ईश्वरवाद, 
स्वभाववाद, पूर्ण नियतिवाद आदि का समन्वय है । काय कारण-जन्य 
होते हुये मी अनिवाये नहीं है, नहीं तो दुःख-निर्वाण सम्भव न होगा । 
दर्शन-प्रणाली में मी बुद्ध ने अत्यन्त बुद्धिवाद और वैदिक श्रुति- 
वाद के मध्यवर्ती सप्रयोजनें आत्मत्तित्तन के मध्यम मार्य को 
ग्रशस्त किया | 

ब्राह्मणों के जिस कर्म-काश्ड के विरुद्ध प्रतिक्रिया उपनिषदों के 
श्रध्यात्मवाद में प्रतिलक्षित हो रहो थी उसका पर्यवासन बौंद्ध घर्म 
के उदय में एक स्फुट क्रान्ति के रूप में हुआ | आह्मणों के कम-काशएड 
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के विरोध के विषय में बोद्ध घर्म उपनिषदों के साथ एकमत है। देश 
के चिन्तन को नैतिक और आध्यात्मिक दिशा की ओर श्रभिमुख करने 
में बोद्ध मत ने उपनिषदों के संदेश में सहयोग दिया | उपनिषद और 
बौद्ध मत दोनों की प्रेरणा विचार क्रान्ति के एक समान युग में हे ई 
अतः दोनों के दृष्टिकोण में समानता है। नेतिक भावना और आध्या« 
त्मिक दृष्टिकोश दोनों की समान विशेषता है। किन्ठु इस सामान्य 
साम्य के साथ साथ बोद् धर के सिद्धान्त उपनिषदों के मूल सिद्धान्तों 
से अ्रत्यन्त मिन्न तथा एक अ्रथ में उनके नितान्त विपरीत हैं। उपनिषदों 
का मूल सिद्धान्त आत्मा का अस्तित्व है। यह आत्मा मनुष्य और 
जगत का अन्‍्तर्त॑म सत्य तथा सार है । जगत के परिवतेनर्शाल क्रम: 
का आत्मा नित्य और अपरिणत आध'र है | बोद्ध धरम का सत्य-विषयक 
सिद्धान्त उपनिषदों के इस मिद्धान्तर के एकदम विपरीत है । बोद्ध तत्व- 
शास्त्र में परिवतन श्रौर ज््णिकता को मुख्य माना गया है [ संसार की प्रत्येक 
वस्तु अस्थायों , परिणाम-शांल और ज्षुशिक है। जगत ओर जींवन दोनों 

ही निरन्तर परिवर्तन का चक्र चल रहा है। व्यावह्दरिक जगत मे कोई 
भी घ्रव ओर पारमार्थिक तत्व का आधार नहीं है। मनुष्य के आन्त« 
रिक जीवन और अनभव्र में मी किसी स्थायी और अपरिणामशील 
तत्व का आधार नहीं है। उपनिषदों की आत्मा की कल्पना निराधार 
है | जगत निरन्तर परिवतन का क्रम है और आत्मा विज्ञानन्सन्तान 
मात्र है। मनोभावों और विज्ञानों के मानसिक क्रम को आत्मा की 
सैज्ञा देना कल्पना को सत्य का रूप देना है। अस्तु उपनिषदों के 
नित्य, श्रव, अपरिणाम-शाल, आत्मा तत्व के सिद्धान्त के विपरात 
क्षशिकवाद और अनात्मवाद बौद्धन्चर्म के दो मुख्य सिद्धान्त हैं । 


(१) पतीत्य-समुत्पाद-- 
क्ुणिकवाद और अनात्मवाद के सिद्धान्तों का मूल आधार 
प्रतीत्य-समु्पाद का सिद्धान्त है। प्रतीत्यन्समुत्पाद का सिद्धान्त बौद्ध 
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संत का आधार है | इसका अभिप्रप्य नैमित्तिक कारणख-वाद है जिसके 
सत्य का सन्षात्तार बुद्ध को प्रसिद्ध बोषि वृद्ध के नीचे हुआ था| उस 
साछ्ात्कार से समुद्मूत बोधि अथवा ज्ञान के कारण ही गौतम बुद्ध? 
कहलाये | दुःख और सन्‍्ताप से भरे हुए संसार के सत्वब ओर दुःख- 
निवृति के मार्ग की खोज में जब वे वोधि वृक्ष के नीचे तपस्या कर रहे 
थे तो चिन्तन के किसी एक अपूर्व छऋ्षुण में उन्हें इस महान्‌ सत्य का 
स,क्त त्कार हुआ कि भौतिक जगत और मानसिक जीवन दोनों में ही 
वस्तुश्नों और घटनाओं का समुत्याद ( उत्तचि, उदय, अआविर्भाव ) 
एक नेमित्तिक कारण-भिद्धान्त के अ्नुभार होता है। जगत श्र'र ज वन 
सें किसी वस्तु की शश्वत रुत्ता नहीं है। विश्व में सनातन कुछ भी 
नहों है कद/वित काई मां वस्तु सदा से नहां है और न सदा रहेगी । 
प्रत्येक वस्तु का आविर्माव एक विशेष क्षण में होता हैं। अ्रल्प काल 
तक ही उसके अस्तित्त की अवधि हाती है और उसके बाद एक क्षण 
विशेष में उसका विज्ञय हो जाता है। किन्तु भौतिक जगत में बरुओऔरों 
को समुत्णत्ति तथा मनाजगत में विचारों और भावनाओं का आविर्माव 
दंनों ही न ता एकरान्त रूप से अनैमित्तिक तथा आकस्मिक घटनाएँ हैं 
ओर न एक अनिवाय नियति से नियन्त्रित घटनाएँ हैं। अनेमित्तिक 
घटन और आनवाये निय ते दोनों की कब्पनाएंँ अ्तिवादी सिद्धान्त हैं। 
सत्य इन दोनं' सीमाओं का माध्यमिक मार्ग है। प्रतात्यन्समुत्ताद इसी 
साध्यमिक मार्ग का कारण-सिद्धान्त है। वस्तुओं की ओर विचारों 
की समुत्यत्ति कुछु निमित्तों पर आश्रित है जिनभे होने पर वे संघटित 
होते हैं ओर जिनके निवारण द्वारा उनका निवारण भी सम्भव है। 
ये निमिच् अनिवार्य नहीं है, उनका निवारण सम्भव है और उनके 
निवारण की सम्भावना में दुःख-निव्ृति की सम्भावना निहित हेै। 
दुःख-निवृति का मार्ग ही बुद्ध की मौलिक खोज थीं। अतरव इस 
प्रसंग में प्रतीत्य-समुत्याद का सिद्धान्त बौद्ध मत में विशेष महत्वपूर्ण 
है। श्रविद्या दुःख का निमित्त है। अविद्या के कारण ही दुभ्ख का 
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समुत्याद होता है। अतः अविद्या के निवारण के द्वारा दुःख कौ 
निवृति भी सम्मव है। यह दुःख-निवृत्ति ही बौद्ध घम का निर्वाण है। 
निर्वाण ही जीवन का परमाथ है| 


(२ ) चणिकवाद-- 

छणिकवाद का सिद्धान्त एक प्रकार से प्रतीत्यन्समुत्माद के ही 
अन्तर्गत है। नेमित्तिक कारणवाद में वस्तुओं की पनावन सत्ता का 
निषेध अ्भिप्रेत है । जगत में जो कुछु भी सत्ता-वान है वह एक काल- 
गत प्रतीति है | किसी निमित्त के कारण उसका एक काल विशेष में 
समुत्पाद होता हे। उत्तन्न वस्तु का विनाश भी अवश्यंभावी है, जिसका 
आदि हे उसका अन्त अवश्य होगा | इसका अभिप्राय यह हैं कि जगत 
में शव और अपरिणामर्शील सत्य ( तत्व) नहीं है । अस्ठ, श्र बता 
अथवा नित्यता नहीं, वरन्‌ परिवर्तत जीवन और जगत का वास्तविक 
नियम है। स्थायित्व अथवा श्र बता मन कों मिथ्या कल्पना है, अनुभव- 
गत रुत्य नहीं। भाव? नहीं वरन्‌ भवन”, सत्‌? नहीं वरन्‌ “सम्मवन! 
संसार का सत्य है। कारण-सिद्धान्त की भांति यहां भी बोद्ध घर्म 
सतत” और “असत्‌? के माध्यमिक मार्ग का अनुसरण करता है 
ओर निरन्तर सम्मवनः में सत्य का सिद्धान्त पाता है। आगे चल 
कर यह परिवर्तन का सिद्धान्त ही बौद्ध दर्शनों में क्णिकवाद के 
सिद्धान्त “में परिणत हो गया। बुद्ध का अमिप्राय केवल वस्तुओं 
की अनित्यता तथा परिणामशीलता से था। किन्तु परिवर्तन के 
सिद्धान्त का निरन्तर ऋ्ुण-सनन्‍्तान के रूप में काल की कब्पना से 
संयोग होने पर उसका परिणाम क्षणिकवाद ही होता हे। अनित्यता 
ओर परिवतन कालगत कोटियाँ हैं। काल छणों का निरन्तर सन्तान- 
क्रम है। अतः परिवर्तन भी निरन्तर क्रम होगा | निरन्तर परिवतन का 
एक मात्र आशय ऋ्ुण-क्षण "पर परिवर्तन अर्थात्‌ क्षणिकवाद ही हो 
सकता है। अस्तु, श्रृवता के निराकरण का परिणाम निरन्तर परिवर्तन 
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होता है । जगत नदी के धारा की भांति निरन्तर प्रवाइ और परिंवर्तन-- 
शील है। जीवन और अनुभव में प्र वता की कल्यना दीपशिखा में श्रू बता 

की कल्पना के समान अ्रान्तिपूर्ण है। “निरन्तर नवीन जल के आगम 
से धारा के क्षुण-्ण परिवर्तन के बाद मी उसे एक श्रूव रूप मानना 
उपचार मात्र है। इसी प्रकार निरन्तर नवीन ज्योति के आगम के बाद 
भी दीपशिखा के एक स्थायी रूप की कल्पना श्रान्ति है। जलधारा 
और दीपशिखा की भाँति निरन्तर परिवतन ही सत्य का सिद्धान्त 
और जीवन तथा जगत का सार है | | 


(३) अनात्मबाद 
. अनात्मबाद का सिद्धान्त परिव्तनवाद अथवा क्णिकवाद का ही 
परिणाम है | श्रृवता अथवा स्थायित्व का निषेध वस्त॒तः द्रव्य और 
आत्मा का ही निषेध है | बाह्य और आन्तरिक जगत में कोई भी श्र व- 
और अपरिणामशोल तत्व नहीं है। जिसे हम द्रव्य मानते हैं वह एक 
काल्पनिक गुणन्संघात मात्र है। जिसे इम आत्मा मानते दे वह एंकः 
विज्ञान संतान मात्र है। गुणों अथवा स्वलक्षणों के निरन्तर क्रम के 
कारण हमें एक एकत्वपूर्ण द्रव्य की आंति होती है। विचारों और 
भावनाओं के निरन्तर संक्रमण के कारण इमें एक एकत्वपूर्ण आत्मा 
की अआआन्ति होती है। वस्तुतः द्रव्य और आत्मा कोई वास्तविक तत्व” 
नहीं हैँ | गुण-संघात और विज्ञान-सुतान की वे काल्यनिक संजशञाएँ मात्र- 
हैं। किसी भी तर्क द्वारा इम वस्तु जगत के अन्तर्गत एक अपरिणाम- 
शील तत्व (द्रव्य) की सत्ता सिद्ध नहीं कर सकते। मनुष्य के 
अन्तर्गत किसी अपरिंणामशील आत्म-तत्व के अस्तित्व का हम 
अनुभव नहीं करते। अस्त, आत्मा और द्रव्य दोनों दाशंनिकों की 
कल्पनाएं मात्र हैं। अनुसन्धान करने पर हम अपने अन्‍्तर्जगत में 
केवल विशेष विचार, भावना, कल्पना, वेदना आदि ही पाते हैं। 
ये सब भी क्षणिक और अस्थायी है। हमारा आन्तरिक जीवन इन 
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सब का एक निरन्तर क्रम मात्र है। इन सबके संघात की कत्यना को 
ही ग्ात्मा का नाम दिया जाता है। इनसे भिन्न और अतीत किसी 
नित्य तत्व के रूप में आत्मा का अरूंत्व नहीं है । जिन संधातों से 
इमारे आनन्‍्तरिक ज'वन अथवा तथाकथित आत्मा का निर्माण होता 
है उन्हें बंद्ध मत में “स्कन्धः कहते हैं रूप, वेदना, संशान, संस्कार, 
आर विज्ञान इन पाँव स्कन्ध! के समवाय का नाम श्रात्मा है । मिलिन्द 
प्रश्न भें जिस प्रकार नागसेन ने रथ के श्रंग अंग का विश्नेषण करके 
यह सिद्ध किया कि उन अंगों के समुलाय के अतिरिक्त रथ नाम कीं 
कोई वस्तु नहीं है, उसी प्रकार उक्त पाँच स्कन्धों के समवाय के अश्रति« 
रिक्त और कोई निमूढ़ आत्मतत्व नहां है । अस्त, बौद्ध मत के अनुसार 
जीवन अर र जगत स्वलत्षुणों ओर विज्ञानों का निरन्तर सन्तान सत्र है 
तथा दोनों ही समान रूप से अनात्म अर्थात्‌ किसी नित्य स्वरूप अथवा 
अआ व सार से रहित है। ह 


३- प्राचीन बौद्ध धर्म की नेतिक शिक्षा 

जैन धर्म की भांति बौद्ध मत का उदय भी आरम्भ में एक नेतिक 
आर सामाजिक आन्दोलन के रूप में हुआ' था। बुद्ध एक दाशंनिक 
सिद्धान्त के संस्थापक की अपेक्षा एक नेतिक धर्म के प्रवतंक अधिक 
शे।जबन ओर जगत की सभ्मस्याशत्रों के प्रति उनका दृष्टिकोश 
जिन्‍तनात्मक की अपेन्ना व्यावहारिक अधिक था | चिन्तनात्मक तत्व« 
शास्र में 7्नकी अधिक अभ्रिचि नहीं थी | अचिन्त्य तत्वों के विषय 
में शून्य चिन्तन उन्हें निर्थक और निष्फन प्रतीत हंता था। उनके 
मत में तत्व-शास्म की समस्याएं बौद्धिक दृष्टि से अनिश्वित ओर 
नैतिक दृष्टि से निष्प्रयोजन हैं। उनके इस दृष्टिफ्रोण का समाधान उनके 
जीवन के इतिहास और उसकी सबसे महत्वपूर्ण घटना बीधि!? में है। 
बुद्ध के दाशनिक जीवन का आरम्म उनके बचपन की उस घटना से' 
हुश्रा था जिसमें उन्होंने एक बार एक बृद्ध मनुष्य के, फिर एक रोग 
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के और अन्त में एक शव के दशन में संसार के दुख का प्रथम आभास 
पाया था| बचपन की उस घटना का बुद्ध के हृदय पर बड़ा प्रभाव 
पड़ा ओर उसी ने अ्रन्त में संन्यास लेकर सँसार के उद्धार का मार्स 
खोजने के लिए प्रेरित किया | कठिन तयस्या और साधना के बाद वोधि 
वृक्ष के नीचे उन्हें सत्य का साह्तातकार हुआ | इस सत्य का 
सार वे चार आय॑ सत्य माने जाते हैं जो बौद्ध आचारूदर्शन के 
आधार हैं। . ह 

जीवन के जिस रहस्य की खोज और जिस समस्या के समाधान के 
'ज्षिए बुद्ध ने राज भवन के विन्लास और आनन्दमय जीवन का परित्याग 
कर वन के कठोर तपोमय जीवन का वरण किया उस रहस्य का दर्शन 
और उस समस्या का समाधान उन्हें अपना “वोधि? में प्राप्त हुआ। 
बुद्ध की मूल खज दुःख के कारण और उनकी साधना उप्तके निवारण 
के लिए थी। बोध के सात्तात्कार में प्राप्त चार धत्यों का संबन्ध दुःख 
के अत्तित्व, उसके कारण, उसके ।नवारण, तथा उस निवृत्ति के साधन 
से है। प्रथम श्राय यह सत्य है कि जीवन दुःखमय है। संसार 
में सवंत्र दुःख छाया हुआ है। जीवन में प्रतांत होने वाला सुख मी 
क्षणिक और भ्रांतिमय है। उससे जंवल तात्कालिक उन्माद उत्न 
होता है और अन्त में उसका परिणाम दुःख हो होता हैं। किन्तु यह 
दुःख-वाद बौद्ध धर्म का चरम सिद्धान्त नहीं है। यह जीवन का केवल 
अथम सत्य है, अन्तिम सत्य नहीं | जिस प्रकार बुद्ध ने इसका प्रथम 
अनुभव किया था उसी प्रकार इसका प्राथमिक अनुभव निवांगु के 
अत्येक साघक के लिए, आवश्यक है | द्वितीय सत्य यह है कि यह दुःख 
अ्रनेमित्तिक अ्रथवा अ्रकारण नहीं है; इसका एक कारण है| दुःख 
जीवन का एक तथ्य है किन्तु वह नित्य, अकारण, अ्रनिवायं और 
फकान्तिक सत्य नहीं। मैमित्तिक कारण-वाद बौद्ध धर्म का मूल सिद्धान्त 
है और उसका प्रधान उपयोग इसी प्रसंग में है। संसार में किसी भी 
वस्तु की सत्ता नित्य, अऋरण तथा अनैमितिक नहीं । संघार की प्रत्येक 
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बस्तु की भांति दुःख भी न नितान्त आगन्त॒ुक है ओर न एकान्त रूप 
से अनिवार्य | दुःख के समुत्याद का कारण उन परिस्थितियों में हे जो 
उसके उदय की निमिच हैं| इस नेमित्तिक समुत्पाद से ही दुःख का उदय 
शोर आरम्भ होता है | जिसका आरम्म है उसका अन्त भी आवश्यक 
है | दुःख का आरम्भ है अ्रतः उसका निरोध भी सम्भव है। यह दुःख- 
निरो5 की संभावना बौद्ध मत का तृतीय आये सत्य है। इस प्रकार 
दुःख निरोध की सम्भावना का दर्शन कर बुद्ध दुशःख-निवृति के साधन 
की खोज में लग गये | दुः्ख-निद्वति का यह मार्ग बौद्ध मत का चत॒र्थ 
आर्य धत्य है । अस्त, संसार में सत्र दुःख है, किन्तु उस दुःख का एक 
कारण है जिससे वह समुत्नन्न होता है, उस कारण का निरोध कर 
दुःख का निवारण सम्मव है तथा इस दुश्ख-निद्वति का एक साधन-पय 
है, ये चार आय॑ सत्य बौद्ध मत के आचार-प्रासाद के आधार 
स्तम्म है । 
दुःख का निदान करते हुए तथा उसके कारण की खोज में बुद्ध ने 
एक दीध॑ निमित्त-परम्परा का अनुसन्धान किया | अविद्या दुःख का मूल 
कारण हे। अन्य उत्तर कारण-परम्परा अविद्या से ही प्रसूत है। दु:ख 
का अव्यवहित अथम कारण जाति? अथवा “जन्म? है | जन्म के कारण 
ही दुःख होता है | जन्म का कारण “भव? है। मव का अथ अस्तित्व 
की कामना है। भव का आधार “उपादान? है।उपादान का अर्थ अस्तित्व 
को आसक्ति है। इस आसक्ति का मूल (ृष्णा में हे । तृष्ण विषयों की 
कामना है | इस तृष्णा का मूल विंदना? में है। वेदना पूर्व जन्मों में 
प्राप्त ऐन्द्रिक अनुभूति है जो वर्तमान जन्म में वस्तुओ्रों की तृष्णा के रूप 
में व्यक्त होतीं है। यह वेदना 'स्पश” पर आश्रित है। स्पर्श इन्द्रिय 
और विषयों का संयोग है | इस संयोग का आधार “घडायतन? है। 
षडायतन का अर्थ छः शानेन्द्रियों का समुह है। षघठायतन का आश्रय 
“ाम-रूप? अर्थात्‌ भौतिक ओर मानसिक स्कन्धों पर है। यह नाम-रूप 
स्कन्ध विज्ञान! अर्थात्‌ चेतना का परिणाम है, और यह चेतना पूर्व 
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जन्म के (संस्कारों का परिणाम है| इन संस्कारों का मूल “विद्या” में है, 
जो हमारे बन्धन-2 खल्ा की प्रथम कड़ी हे ओर दुःख का मूल कारण 
है। इस प्रथम कड़ी के छिन्न होने पर सम्पू्णं »खला विश्शखल हो 
जाती है। कारण के दूर द्ोने पर उसका परिणामन्मृत कार्य भी नष्द 
हो जाता है। इस प्रकार मूल कारण अविद्या के छिन्न होने पर उसके 
परिणाम-भूत कार्य-कारण-परम्परा के प्रत्येक पर्व का क्रशः नाश होता 
जाता है और अन्ततः दुःख की निवृति सम्भव होती हे। यह दुःख- 
निबृति ही बौद्ध मत का निर्वाण है | 
जैसा कद्दा जा चुका है कि बौद्ध मत के अनुसार संसार दुःखमय 
है! किन्तु इस दुःख के कारणों का निवारण कर इसका निरोघ 
सम्भव है। इस दुःखबनिव्ृति की निर्वाण-संज्ञक अवस्था की 
प्राप्ति की सम्भावना बौद्ध धर्म के दुःखवाद में आशावाद की अम्ृतः 
किरण है। निर्वाण की इस अवस्था को प्राप्त करने का साधन- 
पथ बौद्ध धर्म और आचार का सबसे महत्त्वपूर्ण श्रंग है। यह 
साधन-पथ चार आर्य सत्यों में चतुर्थ श्र चरम सत्य है। निर्वाण- 
साधना का व्यावहारिक मार्ग बौद्ध आचार का सर्वस्व हे। इस साधन 
पथ के आठ पं हैं। प्रत्येक पर्व॑ का प्रतीक एक नेतिक गुण अथवा 
धर्म है। «इन आठ धर्मों के अनुशीलन से अन्ततः निर्वाण की प्रासि 
होती है। अविद्या बन्चन और दुःख का मूल कारण है अतः सबसे: 
प्रथम और सबसे महत्वपूर्ण घर्म 'सम्यक-दशन? है। बन्धन-2» खला की 
प्रथम कड़ी का सबसे पहले तोड़ना आवश्यक है। सम्यक्‌ दशन का 
अभिग्राय उक्त चार आय सत्यों का भली भांति समभना है। किन्तु 
'ख से निर्वाण के लिए ज्ञान मात्र पर्याप्त नहीं है, उस शन के जीवन 
में उपयोग द्वारा ही जीवन का कल्याण सम्मव है। शान-निष्ठा के 
जीवन और व्यवहार का सिद्धान्त बनने के लिए संकल्प का आधार 
आवश्यक है। अतः “सम्यक्‌ संकल्प* बौद्धचर्या का द्वितीय चरण हे | 
सत्य के अनुकूल जीवन निर्माण के लिए सच्चे सकल्प की आवश्यकता: 
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है | इस संकल्प के आधार पर ही शान-गत सत्य जीवंन और व्येवहार 
का सिद्धान्त बन सकता है। मनुष्य एक वाचाल प्राणी है। वाणी 
उसके जावन और ब्यवद्दार का प्रमुख अंग है | अतः सम्यक्‌ संकल्प का 
अथ्रम प्रयोग वाणी के संयम में ह होना चाहिए . श्रतः 'सम्यक्‌ वाक्‌ 
इमारी साधना का तृतीय चरण है | वाणा कं श्रतिरिक्त शब सामान्य 
व्यवहार में मी सत्य के सिद्धान्तों का अनुशीलन अपेस्तत है । अतः 
'सम्यक्‌ कर्मान्तः अथवा सम्यक्‌ व्यवहार साधना का चतुर्थ चरण है। 
वाणी और व्यवह्दार जबन क रूप हैं, किन्तु आजीविका हमारे 
अस्तित्व का आधार है। श्राजीविका के अनुकूल ही हमारा आचार 
होगा | अतः शुद्ध, सात्विक और सत्यानुकूल आचार के लिए अनुरूप 
आज! विका का अवलम्बन श्रावश्यक है । अरुठ 'सम्यक्‌ आजीव' हमारे 
साधनानपथ का प्॑चम पर्व है। इस कठिन साधना-पथ पर निरन्तर 
प्रगतिशील रदइने के लिए वड़े मानसिक और नेतिक प्रयास की आवश्य- 
कता है | छिद्धान्ता और आदश्शों को कल्पना सहज है किन्तु जावन 
और व्यवद्वार में उनका अनुशालन सजगभता ओर सचेष्टता द्वारा हो 
सम्मव है। अतः “सम्यक्‌ प्रयत्न? साधना का षष्ठ चरण है। किन्तु इस 
अयत्न की मूल प्रेरणा शक्ति सम्यक्‌ विचार में है | सम्यक विचार सत्य 
का निरन्तर स्मरण है। निरन्तर स्मरण के आधार पर ही सत्य का 
व्यवहार में अनुर्शालन सम्भव है | अस्त 'सम्यक्‌ स्मृति? जो साधना का 
सप्तम चरण है सत्यानुकूल जीवन और व्यवहार का आधार है | इस 
सम्यक्‌ स्मृति को सदा सजग रखने के लिए अनवरत ध्यान को आव« 
श्यकता है | सत्य के इस अनवरत ध्यान को 'सम्यक्‌ समाधि? कहते हैं 
जो बौद्धचर्या का अष्टम ओर अन्तिम चरण है | इस श्रष्टाज्ञ साधना 
अ्थ के अनुसरण द्वारा निर्वाण की प्राप्ति सम्मव है । दीप-निर्वाण की 
भांति इस अन्तिम अवस्था में हमारी समस्त वासनाओं का अवसान हो 
जाता है। यह निर्वाण पू्ण और अ्रखणड शान्ति की अवस्था है। ययपि 
अधिकांश बौद्ध सम्प्रदायों में इसके विषय में मौन ही उचित समझता है। 
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निर्वाण साधना की एक अन्य संक्तिप्त प्रणाली का निर्देश भी बौद्ध 
अन्धथों में मिलता है। इस प्रणाली के अनुसार “प्रज्ञा” साधना का 
आधार है। पश्ा का अर्थ बौद्धिक ज्ञान नहों, साक्षात श्रनुभव है; 
यद्यपि इसे अ'न्तरिक आत्मानुभव कहना कठिन है क्‍योंकि बौद्ध मत 
में नित्य आत्मा मान्य नहीं है। यह प्रशा चार आय सत्यों की 
अन्तद ष्टि है जो शोल और ममाघि द्वारा अनुमत्र में परिणत इं'ती 
है। शील सदाचार है| समाधि चार आये सत्यों का ध्यान है। बोद्ध 
मत में यंग का महत्वपूर्ण स्थान है. उक्त अष्यांग साधना की भांति 
इस संक्तिप्त बैद्धचर्या का अन्त मी समाधि में ही होता है | इस 
समाधि में हा निर्वाण की प्रासि होत॑ है ! कुछ बोद्ध सम्ददाय इस 
निर्वा ० को नितान्त नषेघात्मक तथा समस्त वासनाओं का प्रशमन, 
पृचस्कन्ध-प्रक्रिया की परिसमाप्ति तथा इमारी सत्ता का विलय मानते 
हैं| यह निर्वाण' शून्य है। अन्य सम्प्रदाय इसे स्वरूप-शूत्य मानते हैं, 
इसके विषय कुछ भी कहना अनधिका: है ' कुछ इसे माव-रूप भी 
मानते हैं। उनके अनुसार यह वेदान्त क ब्रह्मभाव की प्र पति की भांते 
अर -नत शान्ति और अनन्त आआनन्दपूर्ण अवस्था है। युद्ध निर्वाण 
जीवन्मुक्ति की भाँति ज॑वन हाल में भी प्राप्य है।जबन में ही 
निर्वाण प्राप्त रो ध्रईन्तः कहते हैं। विदेह मुक्ति की बौद्धमत में 
धपरिन्‍निर्वाण? संशा है। 


५- बौद्ध दशेन-सम्प्रदाय 

बुद्ध के निर्वाणए के बाद उनके अनुयायियों में अनेक मतभेद 
उत्पन्न हो गये | वे भिन्न-भिन्न प्रहार से बुद्ध के उपदेशों की व्याख्या 
करने लगे | इस मतभेद के परिणाम स्वरूप बौद्ध परम्परा में विभिन्न 
दार्शनिक सम्पदायों का उदय हुआ। बौद्ध दार्शनिक सम्प्रदायों को 
संख्या बहुत बताई जाती है। किन्तु उनमें से १८ सम्प्रदाय मुख्य माने 
जाते हैं। इन १८ सम्पदायों में से चार सम्प्रदाय बहुत प्रसिद्ध हैं। 
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भारतीय दशनों के अन्थों में प्रायः इन्हीं चार सम्प्रदायों का उल्लेख 
ओर आलोचन अधिक मिलता हे। इन चार सम्प्रदायों के नाम ये 
ईैं--(१) वैभाषिक, (२) सोन्रान्तिक,"(३) योगाचार और (४) माध्य- 
मिक। इनमें से पहले दो सम्प्रदाय 'हीनयान” परम्परा में हें जो अपने 
लोक-सामान्य यथा्थवाद के कारण बौद्ध मत का “निम्न मार्ग” माना 
जाता है; तथा अन्तिम दो सम्प्रदाय 'महायान? परम्परा के अन्तर्गत हैं 
जो अपने उत्कृष्ट आदर्शवाद के कारण बौद्ध मत का उच्च मांग? 
माना जाता है ; ऐतिहासिक दृष्टि से कदाचित द्दीनयान महायान से. 
प्राचीन है। भोगोलिक दृष्टि से महायान उत्तरी बोद्ध धर्म है | इसका 
प्रचार ब्रह्म देश, तिब्बत, चीन, स्याम आदि उत्तरी देशों में है। हीन- 
यान दक्षिणी बोद्ध मत है और इसका मुख्य प्रचार विंहल द्वीप अथवा 
लेका में है। दाशनिक दृष्टि से हीनयान अपने आध्यात्मिक स्वार्थवाद 
के कारण निम्न मार्ग माना जाता है। हीनयान मत में प्रत्येक व्याक्त 
को अपना उद्धार स्वयं करना है, अपने निर्वाण के लिए स्वय॑ साधना 
करनी है। प्रत्येक व्यक्ति पर अपने ही निर्वाण का उत्तरदायित्व है और 
वह अपनी«टदी साधना से वह उसे प्राप्त कर सकता-है | महायान मत का 
दृष्टिकोण अधिक उदार और पराथंवादी है। महायान मत के अनुसार 
पिछड़े हुए लोगों को साथना में सहायता देना उत्कृष्ट साधकों का कर्तव्य 
है। एक उदार साधक अपनी साधना का फल अपने पिछड़े हुए और 
अक्षम साथी को देकर उसकी सहायता कर सकता है। हमारे ऊपर केवल 
अपने व्यक्तिगत निर्वाण का उत्तरदायित्व ह्टी नहीं वरन्‌ सम्पू्ं मानवता 
के उद्धार का उत्तरदायित्व है। महायान का यह व्यापक और उदार 
निर्वाण-मत उत्तर-वेदान्त के 'सर्व-मुक्ति! के ठिद्धान्त के समान ही है। 


(१) वेमभाषिक सम्प्रदाय-- 


वैमाषिक सम्प्रदाय एक प्रकार का लोक-सामान्य यथार्थवाद है 
इसके अनुसार मानसिक ओर भौतिक दोनों ही जगत्‌ सत्य हैं। मान- 
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सिक विज्ञान, विचार और भावनाएं तथा बाह्य विषय, वस्तु और पदार्थ 
समान रूप से सत्य हैं। वैभाषिक मत माध्यमिक शूल्यवाद का नितान्त 
विपरीत है जिसके अनुसार आन्तरिक ओर बाह्य दोनों ही जगत शून्य 
अथवा असत्‌ हैं । केवल आन्तरिक जगत के मानछिक विज्ञानों को 
सत्य मानने वाले योगाचार विशानवाद के विपरीत वैभाषिक सम्प्रदाय 
आतन्तरिक ओर बाह्य, मानसिक, तथा भौतिक दोनों ही जगत को सत्य 
मानता है। विज्ञान ओर वस्तु सभी को सत्य मानने के कारण वेभाषिक 
मत को 'सर्वास्तित्व-चाद” मी कहते हैं। वेमाषिक मत के अनुसार बाह्य 
पदार्थों का जान प्रत्यक्ष के द्वारा होता है, सोन्नान्तिक मत की भांति 
अनुमान के द्वारा नहीं। बाह्य विषय के प्रत्यक्ष में विश्वास करने के 
कारण वैमाषिक मत “बाह्य-प्रत्यक्ष-वाद! भी कइलाता है। बोद्ध दर्शन 
का सामान्य क्षणिकवाद वैमाषिक सत में मी मान्य है। प्रत्येक वस्तु 
की स्थिति छ्णिक है। किन्तु क्षणिक वस्तुओं का ग्रहण प्रत्यक्ष द्वारा 
होता है। किन्तु यह स्मरण रखना चाहिये कि ग्त्यक्षु का विषय 
सामान्य अथवा संघात पदार्थ नहीं है। प्रत्यक्ष केवल नित्य परिणाम- 
शील 'स्वलक्षणों का ही होता है। 'स्वलक्षण” एक ऋणिक प्रत्यक्षु-गत 
विशेष पदार्थ है। संघात- और सामान्य पदार्थ बौद्धिक पत्यय हे, प्रत्यक्ष- 
गत विषय नहीं। कात्यायनी पुत्र ( ई० पू० दूसरी शताब्दी ) वैमाषिक 
मत के आदि प्रवर्तक माने जाते हैं। उनके द्वारा रचित ज्ञान भ्रस्थान 
शास्त्र इस सम्प्रदाय का मूल अन्थ था। इस पर रचित सहाविभाषा 
नाम की टीका के कारण इस सम्प्रदाय का नाम वैभाषिक सम्प्रदाय 
हुआ । वसुबन्धु (ई० चौथी शताब्दी ) रचित अभिधम्म कोश इस 
सम्प्रदाय का प्रथम प्राप्प और. परम प्रामाणिक अन्ध है। दिडनाग 
( ६० पांचवीं शताब्दी ) का प्रमाण समुच्चय और धर्मकीर्ति का 
म्यायबिन्दः वैमाषिक सम्प्रदाय से सम्बद्ध बौद्ध-न्याय के दो अत्यन्त 
प्रामाणिक अन्य हैं । 
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(२) सोत्रान्तिक सम्प्रदाय ५ 
सोन्रान्तिक सम्प्रदाय एक प्रकार का आलोचनात्मक यथाथंवाद 
है ।वैमांपक मत के समान इसमें भी मानसिक और भौतिक दोना जगव 
को सत्य माना गया है। बाह्य विषय मानसिक विशान मात्र नहीं हैं 
जैसा कि योगाचार विज्ञ नवाद का मत है वस्न्‌ वे वास्तविक सत्तावान्‌ 
बाह्य पदार्थ हैं | इमारे मानसिक विज्ञानों का रूप बाह्य पदार्थों के 
ऊपर निर्भर है इसोॉलिए इम जहाँ मी चाहें और आर जिस रूप में 
चाहें पदार्थों को नहीं देख सकते | यदि पदार्थ विज्ञान मात्र होते तो 
उनका मन नुकूल रूप ओर स्थान में अनुभव सम्भव होता | अस्त, बाह्य 
पदार्थ वास्तविक हैं, काल्पनिक अथवा मानसिक नहीं। डिन्तु वैभाषिक 
मत के समान बाह्य पदार्थां का प्रत्यक्ष शान सोत्रान्तिक मत में मान्य 
नहीं। सोचान्तिक मत में क््णिक स्वलछ्षणों का प्रत्यक्ष ज्ञान भी सम्भव 
नहीं है | सामान्य पदाथी की भांति स्वल॒क्लुणों का ज्ञान भी अनुमान 
द्वारा होता है। इमारे मानसिक विज्ञानों का रूप बाह्य विषयों की 
सत्ता पर नर्भर है, इसी आधार पर हम अपने विज्ञातों के अनुरूप 
पदार्थों की सत्ता का अनुमान करते हैं। निरन्तर परिशणामब्प्रक्रिया के 
कारण स्वलक्षुशों का अनुमव और प्रत्यक्ष एक ही कण में सम्मव 
नहीं है | ज्षण-न्ण परिणामशील स्वलक्षुण अपने संस्कार छोड़ जाते 
हैं, जिनके आधार पर उत्तर क्षण सें उनकी सत्ता का अनुमान होता 
है। सोत्रान्तिक मत में लोकन्सामान्य प्रत्यज्ञ भी कस्पनापोढ़ है। 
भौतिक संघात तथा सामान्य पदार्थों की सत्ता स्वलक्षणों के अनुमान 
पर आश्रित कल्पना की सृष्टि है| सोतन्रान्तिक मत में बह्य विषयों का 
शान अनुमान द्वारा माना जाता है। अतः इसे “बाह्यानुमेयवाद” भी 
कहते हैं। सूत्र पिटक इस सम्प्रदाय का मूल ग्रन्थ है इसीलिए इसका 
नाम सोन्रान्तिक सम्प्रदाय पड़ा | इस मत के सिद्धान्तों का अधिकांश 
परिचय वेभाषिक सम्प्रदाय के ग्रन्थों पर सौच्रान्तिक विद्वानों द्वारा 
रचित टीका ग्रन्थों से मिलता है। हाल में ही इस सम्प्रदाय के प्रवतक 
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कुमार लब्ध द्वारा रचित कल्पना मण्डितिका नामक एक मोलिक 
अन्ध का एक अंश उपलब्ध हुआ है 4 


(३) योगाचार सम्भधरदाय 

महत्व की दृष्टि से य गाचार-मत बोद्ध दर्शनों में केवल माध्यमिक 
महत्व से द्वित'य है | इस मत + अनुसार केवच मानसिक विज्ञान ही 
एक मात्र सत्य हैं। इसलिए य गाचार मत को विज्ञानवाद भी कहते 
हैं । विज्ञानों के अतिरिक्त किसो बाह्य पदार्थ की सत्ता नहीं है । 
बाह्य विषय के रूप में प्रतत होने वाली बस्तु वस्तृतः मानसिक 
विशान का प्रतिच्छाया मात्र है। विशन्‍नवादी न तो वैमाषिकों और सोज्रा- 
न्तिकों की भांति मानांसक और भांतिक दोनों जगत की सत्ता को स्वी- 
कार करते हैं तथा न मान्यमिक्र शून्यवादियां की भांति दर्ना की 
सत्यता का निराकरण करत हैं। उनके अनुसार मानसिक विज्ञान मात्र 
ही सत्य है। बाह्य पदार्थ काल्पनिक और मिथ्या है। विज्ञ नो के. 
अतिरिक्त ग्रन्य किस वस्तु क रुचा नहीं है सत्य मानसिक है मोतिक 
नह , आन्तरिक विज्ञान हैं बाह्य पदाथ नहीं। मानसिक विशन ही 
बाह्य पद र्थ के रूप म॑ प्रतत हाता है। यह बाह्यता मन को कल्पना 
ओर मिथ्य. आ्रान्त है। अनाद माया के प्रभाव के कारण इसकी 
प्रतीत हातो है। वस्द॒ुतः विशान-्सन्तान मात्र तत्य है| विशाना का रूप 
बाह्य वषया पर आश्रित नहां, पूवज्ञान का संस्कार-रूप वासना पर 
निर्मर है। मैत्रय ( इ० ताधर। शताब्दा ) थोगाचार रुम्प्रदाव के 
प्रवतंक मान जात हैं। अ्रमद्भ (३० तांसरी शवत्राब्दी ) इस सम्प्रदाय 
दा्शानक सिद्धान्ता $ घुख्थ प्रतिष्ठावक थे | असज्भ के अनुज वसुबन्धु 
जा आरम्म मं वैभाषेक मत के अनुयाया थे ओर जिन्हें असज्ञ ने 
योगाचार मत में द,जित किया था इस सम्प्रदाय के म्सिद्ध प्रचारक 
ये | असकह्॒ रवित महायान-सम्परिग्रह, योगाचार-पूर्िन्‍शक्ष 
आर महाय न सूतालंकार तथा वउुबच्चु रावत अभिधम्म काश 
इस सम्प्रदाव क आंचद आर म्रासाणिक अन्य हैं | 


डर 
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(४) माध्यमिक सम्प्रदाय 

बुद्ध के निर्वाण के बाद बौद्ध धर्म की परम्परा में जिन दार्शनिक 
सम्प्रदायों का उदय हुआ उनमें माध्यमिक सम्प्रदाय सबसे अधिक 
महत्वपूर्ण है | अतिवादी दार्शनिक सीमाओं को त्याग कर उनके मध्य- 
वर्ती मार्ग का अनुसरण बौद्ध मत की विशेषता है | इस मध्यन्मार्ग का 
प्रतिनिधि होने के कारण ह्वी इस सम्प्रदाय की माध्यमिक! संशा है ओर 
इसी कारण यह बोद्ध दशनों में प्रमुख है। माध्यमिक मत के अनुसार 
मानसिक ओर भौतिक, आन्तरिक और बाह्य दोनों ही जगत असत्य 
और शून्य हैं। शून्य को ही सत्य मानने के कारण इस मत का नाम 
शुन्यवाद! भी है। हमारे जीवन और श्रनुमव के आधारभूत बाह्य 
ओर आन्तर विषयों के निराकरण के कारण इसे वैनाशिक!” मत भी 
कहते हैं | दणिकवाद माध्यमिक मत का आधार है। द्षण-द्षण पर 
परिवर्तित होने वाले विशानों ओर विषयों के वास्तविक स्वरूप का 
निरूपण सम्भव नहीं है। विषयों के चिन्तन और विशानों के ध्यान के 


: पूर्व ही हमारे चिन्तन और ध्यान के आधारभूत विज्ञान और विषय 


विनष्ट और विच्छिन्न हो जाते हैं | अतः आन्तरिक और बाह्य दोनों 
ही जगत स्वरूपन्शून्य हँ। जगत, विज्ञान, आत्मा, ईश्वर सभी 


'समान रूप से निस्वरूप और निःसत्व है| उनका कोई ऐसा स्थायी 


लक्षण नहीं हे जिसके आधार पर उनका स्वरूप निरूपित किया जा 
सके। आधुनिक बौद्ध विद्वानों ने निःस्वरूपता की वेदान्त की अनिवच- 
नीयता के समान व्याख्या कर यह सिद्ध करने की चेष्टाकी है कि 
शूल्यवाद वैनाशिक नहीं है। एक अन्य प्रसंग में मध्वाचाय ने 
विज्ञान-बादियों के शूज्य” और वेदान्तियों के ब्रह्न को समाना« 
थक माना है | मध्वाचाय का संकेत दोनों की निषेघात्मक प्रवृत्ति की 
ओर दे। आधुनिक विद्वानों का आग्रह दोनों के विधेयात्मक तत्व की 
ओर है | उनके अनुसार शून्य” का अथ स्वरूप-शून्यता अथवा अनि- 


'वंचनीयता दे। “शून्य” और “त्रह्म? के साम्य की सिद्धि बौद्ध मत और 
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वेदान्त के मूल एकत्व का उद्वाटन कर भारतीय चिन्तन को निसन्देह 
एक नई दिशा दे सकेगी । प्रसिद्ध बौड आचार्य नागाजुन (ई० दूसरी 
शताब्दी ) माध्यमिक सम्प्रदाय के आदि अ्तिष्ठापक थे। उनकी 
साध्यामिक कारिका, जिस पर चन्द्रकीति की प्रसन्नपदा नामक 
विख्यात टीका है, माध्यमिक ग्रन्थ का मुल ग्रन्थ है। कमलशील की 
पश्चिका टीका सहित शान्तरक्षित (ई० आठवीं शताब्दी ) कृत 


तत्व संग्रह माध्यामिक न्याय का एक अत्यन्त महत्वपूर्ण अन्य हैं | 


भाग ४ 


विश्वास का समाधान 
( स्मृति, पुराण, रामायण, महाभारत और गीता का लोक-चर्म ) 


१--प्रस्तावना 

जैन और बोद्ध धर्मों का उदय मारतीय विचार ओरसंस्कृति के 
इतिहास में एक युगान्तर का आरम्म था| सगवान बुद्ध के जन्म के बाद 
भारतीय विचारधारा को प्रगति की प्रधान प्ररणा इस नवीन जागरण 
से जनित क्रान्ति ही रही है। यद्यपि आगे चल कर जैन ओर बोद्ध 
धर्मो' में दाशंनिक सम्प्रदायों का भी विकास हुआ है, किन्तु आरम्भ में 
इन दोनों धर्मों का; आविर्भाव नेतिक, सामाजिक और सांस्कृतिक 
आन्दोलनों के रूप में हुआ था। आज मी जैन ओर वोद्ध परम्पराओं 
की लोक-घर्म रूप से हो अधिक मान्यता है। जैव ओर बोद्ध धर्मों के 
उदय से अमिप्रेत आन्दोलन का उद्देश्य केवन्न विचार-तिद्धास्तों में 
परिवतंन ही नहीं था वरन्‌ जोबन के आदर्श ओर संद्कृति के स्वरूप 
का पुनमृल्थन भी था। ये आन्दोलन एक प्रहार के सार्वजनिक 
आन्दोलन थे | इनका उद्‌मव मनीषियों के एक सोमित वर्ग में नहीं 
बरन्‌ एक जागरणशोल जाति के क्रान्तिमय जीवन पें हुआ था । 
दर्शान-पम्प्रदायों के विगरोत इनका प्रमाव त्षेत्र भो कुछ बुद्धिवादियों के 
विचार-जगत तक हो सोपमित नहीं था वएन्‌ समध्त जनता के जीवन- 
पर्यन्त व्यापक था। इन आन्दोलनों के प्रवतेक मद्दावोर ओर बुद्ध 
यद्यपि जन्म से राजकुल के रत्व थे किन्तु वे वृत्ति से संन्यास-निड होकर 
लोक-सेवा में संज्म हो गये थे | उन्होंने विद्वानों से वाद-विवाद न 
करके सामान्य जनता को जनता की हो भाषा में उपदेश दिया। जैन 
ओर बोद्ध दोनों धर्मा के मूच ओर प्राचोन ग्रन्थ शिष्पों के प्रति इन 
दोनों घमं-प्रवतंकों के सम्बरादों ओर जनता के प्रति उनऊे उपदेशों के 
रूप में है। प्रवतंकों के निर्वाण के बाद उनके अलुयायियों ने उन 
सम्बादों और उपदेशों को लोक-हित के लिर संग्रहोत कर जिया था। 
ये सभी ग्रन्थ प्राकृत भाषा में ई जो, जैम्ा कि 'प्राकृत! शब्द के 
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अभिधाय से ही स्पष्ट है, उस काल में साधारण जनता की भाषा थी। 
प्राचीन जैन अन्‍्थों की माषा अर्ध-मागधी प्राकृत और प्राचीन बोद्ध 
ग्रन्थों की भाषा पाली है | | 
जीवन की रुगस्याओं के प्रति सरल ओर सटद्ददय दृष्टिकोण रखने 
के कारण जैन ओर बौद्ध धर्मो' का जनता पर बड़ा प्रभाव हुआ। 
#झणु-६मं के कठिन ओर नीरस विधिवाद से उद्दिझ जनता बड़े वेग 
से इन धर्मो' की उदार परिधि में प्रश्नय गइण करने लगी | जैन ओर 
बौद्ध धर्मा' के विचारों और नियमों की ऋजुता और सजीवता का 
ब्राहमण-घधम की हुर्गम विधियों और शुष्क रूढ़ियों की हुरूइता तथा 
नीरसता से स्पष्ठ अन्तर है | इस अन्तर के अतिरिक्त इन धर्मो' की 
लोक-प्रियता ओर प्रचार का एक महत्वपूर्ण कारण ब्राह्षण धर्म की 
सामाजिक संकोणता भी थी | आहझ्मण प्रन्थों में आकर वैदिक चातुर्वश्य 
व्यवस्था रूढ हो गई थी। वर्ण-मेद का आधार कर्म के स्थान पर जन्म 
हो गया था। ब्राह्मण-धमं के अनुसार शूद्रों ओर स्त्रियों को वेद के 
अध्ययन का अधिकार नहीं था | द्विजातियों को वेदाध्ययन ओर यशादि 
का अधिकार था। किन्तु भाषा, छन्द, स्वर, विधि आदि की कठिनता के 
कारण वेदाध्ययन ओर यशन्सम्पादन सामान्य जन की क्षमता के अंत- 
गत न रह कर पुरोह्ितों के एक विशेष वर्ग का एकाधिकार हो गया 
था । आह्यण-धर्म की यह दुरूबता और संकीणुंता उसके विकास में बाघक 
तथा उसके ह्ास का कारण हुईं | वेद से बहिष्कृत हिजेतर जातियों के. 
लिए तो जैन ओर बोद्ध घर्मो' का आविर्भाव एक नवीन अन्‍्तर्लोक के 
उद्घाटन के समान छहुआ। स्त्रियों को आध्यात्मिक जीवन का 
समानाधिकार प्रदान करने के कारण ये घर्म उनके लिये एक नवीन 
मार्ग का वरदानमय सन्देश लेकर आये। द्विजातियों पर भी इन धर्मों 
की ऋजुता, स्पष्टता, सहृदयता ओर उदारता का प्रभाव पड़ा। 
जैन और बोद्ध धर्मों की इस स्पष्ट सफलता से वैदिक धर्म के . 
अधिशताओं में एक नवीन चिन्ता ओर चेतना जाग्मत हुईं। इस क्रान्ति 
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ने वेदिक परम्परा के संरक्षण और संवर्धन के उत्तरदायित्व के प्रति उन्हें 
बहुत सचेत कर दिया । वैदिक विचार और उंस्क्ृति को सुरक्षित रखने के 
लिए समय के अनुकूल ओर नवीन अपेक्षाओं के अनुरूप उसकी नवीन: 
व्याख्या करना आवश्यक हो गया। दाशनिक दृष्टि से स्थायी बनाने 
के लिए वैदिक परम्परा के प्रासाद को तक और न्याय की सुदृढ़ नींव 
पर स्थापित करना तो उसकी सुरक्षा के लिए अपेक्तित था ही, किन्तु 
इससे भी अधिक आवश्यक था वैदिक विचार और संस्कृति को एक 
ऐसा स्वरूप देना जो वैदिक विचार-तत्वों के सार से निर्मित होते हुए 
भी सामान्य जनता के लिए सुग्राह्म हो। वेद से बहिष्कृत द्विजेतर 
जातियों, स्त्रियों ओर सामान्य जनता में इन घ्मों' का अधिक प्रमाव: 
होने के कारण वैदिक धर्म को एक उदार और लोक-प्रिय रूप देना 
ओर भी आवश्यक हो गया | 

अस्तु, वेदिक विचार के नेताओं के सामने सिद्धान्तों के संरक्षण. 
ओर जनता के उद्धार की दोहरी समस्या उपस्थित हुई। विचार« 
सिद्धान्त सावंजनिक धर्म ओर संस्कृति के आधार होते हैं। अतः; 
विचार ओर विश्वास के आन्तरिक सम्बन्ध के कारण इस दोहरी 
समस्या के दोनों पक्चों का युगपत्‌ समाधान अपेकछ्तित था | श्रतः जेन 
और बोद्ध धर्मों की क्रान्ति के विरुद्ध, , वैदिक विचार के श्रधिष्ठाताओं 
की प्रतिक्रिया एक साथ दो रूपों में अ्रभिव्यक्त हुई । सिद्धान्तों के संरक्षण 
के लिए दर्शन सम्प्रदायों का उदय दु आ। न्याय और वैशेषिक दर्शन 
तो विशेषतः तक प्रधान हैं। विचार का समाधान हीं उनका मुख्य 
प्रयोजन है। सांडय और योग में विचार ओर विश्वास दोनों के समाधान 
का प्रयास है। वैदिक मीमांसाएँ एक प्रतिक्रान्ति की प्रतीक हैं। उनमें 
तक और साधना का समन्वय कर प्राचीन वैदिक विचार ओर विश्वास 
के पुनविधान कौ प्रबल चेष्टा की गई है| तक ओर वाद की उलभन 
उत्पन्न होने पर विचार की प्रगति मन्द हो जाती है। दिद्धान्तों के 
विषय में निणय सामान्यतः कठिन है; विरोध और संघ उत्पन्न होने 
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पर वह कठिनतर हो जाता हैे। अतः विचारनसमाधान के प्रयास-रूप 
दर्शनों का विंकास जटिल होने के कारण मन्‍्द गति से हुआ | गति की 
अन्दता के अतिरिक्त विचारूसिद्धान्तों के संस्करति के आधार होते हुए 
भी तद्‌्विषयक तक और वाद से सामान्य जनता का विशेष प्रयोजन 
नहीं होता । सैद्धान्तिक विवेचन मर्नाषियों और विद्वानों की ही रुचि 
की वस्तु है| जनता को धर्म और संस्कृति का एक जीवित और व्याव- 
हारिक रूप चाहिए, जो न सिद्धान्तों के न्याय-निरणंय की प्रतीक्षा करता 
है और न विचार की गति का अनुसरण, वरन्‌ जो उसके जीवन में विश्वास 
का एक आधार ओर जीवन में पथ-प्रदर्शन प्रदान कर सके । अतएब 
बेंदिक घर्म और संस्कृति का एक लोक-ग्र्िय रूप प्रदान कर जनता 
का उद्धार करना तत्व-विवेचन से भी अधिक महत्वपूर्ण कार्य हो 
गया | सामयिक दृष्टि से वैदिक परम्परा के संरक्षण और प्रचार की 
समस्या के इस द्वितीय पक्त का समाधान बैदिक धर्म के अ्धिष्ठाताओं 
का प्राथमिक कतंव्य हो गया | कुछ मनीषियों ने सिद्धान्तों के विवेचन 
की ओर भी ध्यान दिया; किन्तु विरोधी धर्मो! के उत्थान से जागरित हो 
कर सामान्य वैदिक चेतना एक लो+>प्रिय वैदिक धर्म और संस्कृति 
के सूजन में संलगम हो गई। 

वैदिक धर्म और संस्क्ृति को एक लोक-प्रिय 'रूप देने का यह 
प्रतिक्रिया-पूर्ण प्रयास एक ऐसे साहित्य के रूप में अमिव्यक्त हुआ 
जिसमें वेदिक विचार का सार और वैदिक संस्कृति की आत्मा सन्निद्दित 
होते हुए भी उसका रूप सरल ओर सुग्राह्म है | इस साहित्य की भाषा 
यद्यपि नाम के लिए संस्कृत है किन्तु वह सरलता ओर स्पष्टता की 
दृष्टि से प्राकृत भाषाओं के ही तुल्य है। इस साहित्य के अधिकांश 
अन्थों की भाषा अत्यन्त सुगम संस्कृत है । यह महान साहित्य हमें 
स्व्रति अथवा धमंशासत्र, पुराण, महाभारत, गीता; रामायण आदि के 
रूप में प्राप्त होता है। इस विशाल साहित्य का क्षेत्र इतना व्यापक 
ओर विषय इतना विविध है कि प्रत्येक रुच्चि के व्यक्ति के लिए इसमें 
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सन्तोष का साधन प्राप्त हो सकता है। इस साहित्य में विचित्र॒तम पुराणु- 
कथाओं और कूटतम सृष्टि-वादों से लेकर उच्चतम आचार-सिद्धान्त 
तथा गहनतम दाशंनिक तत्व सन्निविष्ट हैं। कथा ओर उपदेश इस 
साहित्य के अन्तर्गत ग्रन्थों के दो मुख्य लक्षण हैं। सरल कथाओं ओर 
आख्यानों, संवाद और उपदेशों के रूप में प्राचीन और महत्व-पूर्ण 
सत्यों की एक सुगम ओर सुग्राह्म रूप में व्यक्षना की गई है | संवाद 
आर वरशुन की प्रधानता इन ग्रन्थों की लोक-प्रियता का एक प्रमुख 
कारण है। अत्यन्त लोक-प्रियता के कारण ये ग्रन्थ सामान्य जनता के 
लिए वेद-तुल्य ही हैं। विद्वानों के विचार और संस्कृति में जो वेद का 
स्थान है वहीं स्थान साधारण जनों के जीवन ओर रुंस्कृति में पुराण, 
अद्दाभारत गीता आदि का है। गद्य संस्कारों तथा सामाजिक समारोहों 
के अवसर पर इनका नित्य ओर नेमित्तिक पारायण लोक-घम् का 
एक धुरूय अंग है | इसी लोक-साहित्य के रूप में वैदिक घम श्रौर 
'संस्कृति आज तक जनता के मन और जीवन में सुरक्षित है | 

..यद्यवि इस लोकन्साहित्य का विकास प्रधानतः सामान्य जनता के 
जीवन में वेदिक धर्म ओर संस्कृति को सुरक्षित रखने के लिए ही हुआ 
था, यह साहित्य पूर्णतः एक सांस्कृतिक क्रान्ति से आविभत नहीं है। 
इस साहित्य के रूप का मूल खोत ब्राह्मण-ग्रन्थों में पाया जाता है। 
क्रान्ति-काल में वैदिक धम के अधिष्ठाताओं ने उन साहित्यिक रूपों 
का विकास कर उनका सामयिक सदुपयोग किया । ब्ाह्यश-युग में 
धार्मिक संस्कारों के अवसर पर देवताओं ओर बीरों के आख्यान गाये 
जाते थे | ऐसे अनेक आख्यान ब्राह्मण ग्रन्थों में उपलब्ध होते ईं | 
इन आख्यानों में ही इस महान पौराणिक ओर काव्य साहित्य का 
बीज निहित है। इन्हीं लघु बीजों से स्मृति, पुराण, महामारत, गीता 
ओर रामायण की विशाल पशञ्चवठी निर्मित हुई है। इन ग्रन्थों की 
“सरल भाषा ओर लोक-प्रिय शैली से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि ये 
विद्वानों ओर मनीषियों को कृतियाँ नहीं वरन्‌ कवियों ओर उपदेष्टाओं 
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की रचनाएँ हैं, जिन्होंने वेदिक घम और संस्कृति को हृदयंगम कर 
उन्हें एक मप्रल ओर सुन्दर रूप में अभिव्यक्त किया । इस साहित्य के 
आचीन और महत्वपूर्ण अन्य विक्रम संवत्‌ से पूर्व की रचनाएं हैं, 
यद्यपि कुछ महत्वपूर्ण ग्रन्थ विक्रमोत्तर युग की कृतियां भी हैं। बौद्ध 
घम का प्रभाव और प्रचार वि० सं० के बाद भी बहुत काल तक रहने 
के कारण इसप्त लोक साहित्य के सूजन को परम्परा भी प्रचलित रही 
और इस वर्ग के बहुत से ग्रन्थ विक्रम की शताब्दियों में भी लिखे गये । 
वस्तुत: आज तक इनकी रचना का क्रम जारी है | 

यह लोक-साहित्य आकार में अत्यन्त विशाल है, साथ हो विचार 
तत्व के लिए भी महत्ववृर्ण है ।आख्यानों, संवादों और उपदेशों के 
प्रसंग में जोवन श्रोर विचार के अनेक महत्वपूर्ण तत्वों का सरल 
विधि से उद्घाटन किया गया है। "यद्यपि भारतीय मनीषियों के 
बिन्तन की गम्भीरताओं का परिचय महान दाशंनिक ग्रन्थों से ही 
प्रात हैं सऊता है, किन्तु जो विचार-तत्व और व्यवहारादर्श भारतीय 
जनता के जीवन की प्रेरणा रहे हैँ उनका परिचय इस लोकन्साहित्य .में 
ही मिल सकता है | उत्तर कालीन धर्म ओर दशन ग्रन्थों में इस समस्त 
साहिस्य को स्मृति! की सामान्य संज्ञा प्रदान की गई है। इस रुश्ञां 
का मुख्य उद्दश्य श्रुति? ( वेद ) से इस लोक साहित्य का प्रथक्‍्करण 
हे । संहिता, ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिषद्‌ सहित चतुरंग वेद श्रुति? 
कहलाता है | वेद ऋषियों की रचनाएं नहीं हैं | ईश्वरवादी दशनों के 
अनुसार वे ईश्वरीय रननाएं हैं' | ईश्वर की दिव्य शक्ति की प्रेर्णा से 
मुनियों के मन में वेद-निहित सत्यों का उद्मावन हुआ है । ऋषि वेद 
के द्रष्टा हैं, कर्ता नहीं। मीमांसा की भाँति अनी श्वरवादी वैदिक दर्शन 
वेद को नित्य शब्द रूप मानते हईं। उनके अनुसार कल्प कल्प में उस 
नित्य शब्दन्रूप वेद का “यिथापूष! आविर्भाव होता है। वेदों कीं 
ईश्वरनकृतता अथवा नित्यता के कारण एक पविन्नता की भावना का 
धनसे सम्बन्ध हो जाता है | ईश्वर की कृति अथवा नित्य तत्व होने के 
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कारण वेद का शब्द अन्लुश्ण रूप से संरक्षणीय है। लेखन सामग्री के 
अभाव के कारण श्रवण परम्परा द्वारा द्वी वेद के पठन-पाठन का क्रम 
प्राचीन काल में चलता था, अतः वेद को श्रुति? भी कहते हैं | श्रवण 
परम्परा में पाठ, स्वर, क्रम आदि में क्रशः अन्तर पड़ जाने को 
आशंका रहती हैं | वेदों के पाठ में स्वर, नाद आदि की जठिल्तता के 
कारण अच्ुएण रूप में उनका संरक्षण अत्यन्त कठिन था | इंष्ठ लिए 
छुन्द, व्याकरण, निरुक्त आदि वेदाज्लों की रचना हुईं थी। समस्त 
वेदाज्ों के पूर्ण शान-पूर्वक वेद-पाठ ह्वी उसकी सुरक्षा का साघन हो 
सकता था | सामान्य जन के लिए. यह काय अत्यन्त दुष्कर था। इन 
परिस्थितियों में ही पुरोहित वर्ग का आविर्भाव हुआ था। इस वर्ग ने 
५००० वर्ष तक अच्षश्ण रूप सें वैदिक पाठ और परम्परा के संरक्षण 
का महान्‌ राष्ट्रीय कार्य किया है, किन्तु साथ ह्ठी वेद को अपना 
एकाधिकार बना कर तथा द्विजेतर जातियों की वेद से बहिष्कृत कर एक 
महान्‌ राष्ट्रीय अद्ित भी किया हैं। ब्राह्मण धर्म को रूढ़िवादिता ओर 
अनुदार्ता ही जैन और बौद्ध धर्मों” की क्रान्ति का मूल कारण थी। 
विचार में सरल और भावना में उदार होने के कारण इन धर्मो' का 
जनता में बड़े वेग से प्रचार हुआ । उस प्रचार के प्रतिरोध के लिए 
वैदिक परम्परा के अधिष्ठाता,द्विजेतर जातियों का वेदाध्ययन का अधिकार 
स्वीकृत करने की उदारता तो न दिखला सके, किन्तु एक अन्य सरल 
और सुआह्य रूप में वैदिक धर्म और संस्कृति का लोक-गआहाय रूप 
प्रस्तुत कर उन्होंने अपनी सजगता और सचेप्टता का परिचय अवश्य 
दिया | वेदाध्ययन के इतने जझिल ओर दुष्कर हो जाने के कारण वह 
उदारता कदाचित्‌ निष्प्रयोजन भी रहती | अतः इस लोकन-्साहित्य का 
निर्माण सामयिक दृष्टि से आवश्यक और उपयोगी था। यद्यपि इस 
साहित्य के अध्ययन में सर्व जन का सामान्य अधिकार स्वीकृत करके 
बैदिक परम्परा के संरक्षकों ने अपनी बुद्धिमतता ओर उदारता का परिचय 
अवश्य दिया है, किन्तु वेद के रूप की रक्षा -के लिए उस समस्त लोक 
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साहित्य को श्रति? (वेद ) से मिन्न स्मृति? की संज्ञा देकर श्रपनी 
सतकता ओर रूढ़िवादिता का भी परिचय दिया है। साथ ही 
स्मृति? को वेंद-मूलक मानकर वैदिक परम्परा के साथ उसकी एक- 
'सूत्रता स्वीकृत कर अपनी प्रगति-शीलता का परिचय भी दिया है । 
अ्रति? ( वेद ) अलोकिक ( ईश्वरक्ृत अथवा नित्य ) ओर अपोरुषेय 
है | 'स्मृतिः लौकिक तथा पौरुषेय है | अ्रत्रि, अज्ञिरस आदि ऋषि वेद 
के द्रष्टा हैं, प्रशेता नहीं। किन्तु व्यास, वाल्मीकि आदि ऋषि पुराण, 
महाभारत, रामायण आदि के रचयिता हैं। वेदाध्ययन का अधिकार 
केवल द्विजातियों को है, किन्तु इन स्मृति अन्थों का अध्ययन सर्वजन 
का समान अधिकार है | 
धार्मिक तत्वों ओर दाशनिक सिद्धान्तों की दृष्टि से यह स्मृति- 
साहित्य विचित्रता से पूण है। इसमें धर्म के किसी एक रूप का 
प्रतिपादन अथवा किसी एक दशेन-सम्प्दाय का सम्पोषण नहीं है। 
विविध धामिक तत्व तथा अनेक दाशंनिक्र सिद्धान्त इस लोक- 
सहित्य में सवेत्न बिखरे हुये हैं। एक ही ग्रन्थ में अनेक प्रकार के 
विरोध तत्वों का समावेश मिल सकता है। लोक-जीवन की भाँति 
लोक-घर्म में भी तक-संगति की अधिक अपेक्षा नहीं होती | भावना- 
गत स्वातन्त्रय और सामंजस्य उसका आधार है। रुचि और श्रद्धा 
के अनुसार कोई भी इन विविध रूपों में से किसी को भी स्वतन्त्रता 
पूबंक अहण कर सकता है। सभी रिद्धान्तों में कुछ न कुछ सत्य है; 
किसी से भी मनुष्य के विचार का समाधान हो सकता है। विचित्रता 
ओर विविधता लोक-रुचि को अनेकरूपता के अनुकूल ही हैं। 
समी देवता एक*एपरमशक्ति के रूप हैं।सभी तत्व एक परम तत्व के 
के अंग हैं । किसी भी देवता को उपासना और किसी भी तत्व का 
अनुशीलन जीवन की कृतार्थता का कारण हो सकता है। साधना 
की दृष्टि से भावना, श्रद्धा ओर आचार का ही मूल्य है। 
परम-तत्व का निर्णय कठिन है। यद्यपि स्म्रृति-साहित्य में सांख्य, 
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योग, वेदान्त श्रादि सभी दर्शनों के तत्व मिलते हैं, किन्तु मुख्यतः 
यह लोक-साहित्य वैदिक युग के कर्म-काण्ड, ईश्वरवाद ओर ब्रह्मवाद 
की धाराओं की त्रिवेणी का संगम है | तीथं, दान, तप, व्रत, आचार 
आदि का महत्व इस लोक-घर्म की विशेषता है। 


२--स्मृति-साहिदय और धर्म 


अति? अ्रथवा वेद के अतिरिक्त अन्य धामिक साहित्य को 'स्मृति?' 
की संशा दी गई है । पुराण, इतिहास, गीता आदि घाम्मिक ग्रन्थ 
स्मृति के अन्तर्गत माने जाते हूँ । इस प्रकार सामान्य अर्थ में स्मृति 
वेद के अतिरिक्त सभी धार्मिक साहित्य के लिए प्रयुक्त हो सकता है । 
किन्तु विशेष अ्रथ में स्मृति? शब्द सामान्य स्मात साहित्य के अन्तर्गत 
एक विशेष वर्ग के लिए प्रयुक्त होता है। इस (थ्रथ में यह शब्द मनु, 
याशवल्क्य आदि के स्मृति ग्रन्थों का वाचक है | ये स्मृति ग्रन्थ धर्म 
शास्त्र कहलाते हैं, क्योंकि एक व्यापक अर्थ सें इनका विषय घम है । 
इस विशेष अर्थ में “स्मृति? पद इन घंम-शास्त्र ग्रन्थों का ही वाचक है | 
स्मृति! पद का अभिषार्थ स्मस्ण? अथवा याद रखना है | अस्तु, सामान्य 
अर्थ में “स्मृति पद अ्रतात की परम्परा के संस्मरण का वाचक है | उन 
सभी ग्रन्थों को जिनमें अतीत के संस्मृत सिद्धान्त और आख्यान सश्वितः 
है सामान्य रूप से स्मृति! कहते हैं। यद्यपि इन संस्मरणों में आख्यानों 
का ही प्राघान्य है किन्तु इन अख्यानों में बिखरे*हुए अनेक जीवन 
ओर चिन्तन के तत्वरत्ष उपलब्ध होते ईं। कुछ . अन्थों में जीवन के 
सिद्धान्त-तत्व ओर आचारन्विधान ही सश्चित कर दिये गये हैं। लोक 
जीवन क॑ इन सिद्धान्त-ग्र थो का ही विशेष अथ में स्मृति? कहते हैं | 
आख्यान-प्रधान स्मृति सा हत्य को विशेष रूप से इतिदह्दास-पुराण कहां 
जाता है। मनुस्मृति, याशव-क्य-स्मृति आदि धर्म-शास्त्र ग्रन्थ विशेष: 
अर्थ में सम +! कहलाते हैं। महाभारत और रामायण “इतिहास” के 
अन्तर्गत हैं। ब्रह्म पुराण, पद्म पुरण आदि आख्यान ग्रन्थ पुराण के: 
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अन्तर्गत हैं | गीता महाभारत का ही एक अ्रंश है, यद्यपि उसमें 
सिद्धान्त ओर आख्यान दोनों का सुन्दर समन्वय होने के कारण वह 
समस्त स्मृति साहित्य का चूड़ामणि है। 

अस्तु, विशेष अर्थ में स्मृति! पद उन धर्म-शास्त्र ग्रन्थों का वाचक 
है जिनमें सामाजिक शिष्टाचार, नेतिक व्यवहार और सामाजिक संगठन 
के नियमों का सब्निधान है| “धर्म! पद का श्रर्थ बड़ा व्यापक है ओर 
उसमें नीति-नियम, आचार-सिद्धान्त आदि जीवन के सभी आवश्यक 
तत्व सन्निविष्ट हैं। अमिधार्थ में “धर्म! शब्द का अर्थ 'घारण करने वाला? 
है | अतः धम मानव जीवन का आधार है। मनुष्य एक सामाजिक 
और आध्यात्मिक प्राणी हे । लोकिक अभ्युदय की आकांज्ा ओर परमार्थ 
अथवा निःश्रेयलस की कामना उसकी स्वाभाविक प्रवृतियाँ हैं । अतः 
मानवन्जीवन का आधार इन दोनों प्रवृत्तियों काईपोषक होना चाहिए | 
इसीलिए शास्त्रकारों ने जिससे अम्युदय और निःश्रेयल की सिद्धि 
हो? उसे “धर्म? माना है। धमं-शास्त्रों में वे सिद्धान्त सन्निद्वित हैं जो 
प्राचीन भारतीय विचारकों के अनुधार मनुष्य -के सामाजिकई श्रेय, 
लौकिक अभ्युदय और आध्यात्मिक कल्याण के आधार हैं। धम 
शास्त्रों में सबसे प्रसिद्ध और प्रचलित ग्न्थ मनुस्मृति की विषय सूची 
पर दृष्टिपात करने से स्मृति ग्रन्थों के विषय क्षेत्र की व्यापकर्ता का 
परिचय मिल सकता है | ;मनुस्मति का आरम्भ सर अथवा सृष्टि के 
आदि से होता है। जसमें बाल्यावस्था में ब्रह्मचारी के, योवन में णहस्थ 
के, ओर परिणत वय में वानग्रस्थ और “संन्‍्यासी के कत्तव्य-धर्मो' 
का वर्णन है । राजनीति ओर न्‍्याय-नय के विवेचन के साथ मोक्ष और 
उसके साधनों के निरूपण में मनुस्मृति की परिसमाप्ति होती है। 

अस्त, विषय में पूण्ण व्यापक होने के। कारण ये स्मृति 
अथवा धम!-शास्त्र ग्रन्थ बड़े महत्वपूर्ण हैं। यदि धर्म जीवन का 
आधार है तो ये धम-शास्त्र ग्रन्थ प्राचीन भारतीय जीवन-प्रासाद के 
स्तम्भ हैं| उनमें जीवन के प्राचीन और सनातन तत्व संस्मृत तथा 
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सद्धित हैं। अतः स्मृतियों का विधान मारतीय समाज के लिए एक 
माननीय अनुशासन के समान है। वैदिक जीवन और व्यवहार की 
रूढ़ियों को इनमें विधिवद्ध कर संग्रहीत कर दिया गया है | ब्राह्मण युग 
में जो वैदिक जीवन-व्यवस्था रूढ़ हो गई थी वह कदाचित्‌ जैन और 
बौद्ध धर्मो' के आन्दोलन-मय उदय और उदार प्रसार से विश्रखल 
होने लगी थी | घमम- शास्त्रकारों ने वैदिक नियमों का संविधान कर 
विश्व खलित होती हुई सामाजिक व्यवस्था को संगाठित करने का 
प्रयास किया । वैदिक जीवन-व्यवस्था के नियम और विधानों को एक 
निश्चित रूप तथा हृढ़ अनुशासन-शक्ति प्रदान करने का श्रय स्मृति- 
कारों को मिलना चाहिए, यद्यपि जीवन के विधानों को रूढ बनाकर 
समाज की प्रगति का अवरोध करने का आरोप भी असंगत नहीं है| 
विषय को दृष्टि से लोकिक, सामाजिक और नेतिक जोवन के नियम 
इन ग्रन्थों का प्रतिपाद्य हैं | चार वर्ण, चार आश्रम और चार पदार्थों 
का निरूपण इनका प्रधान विषय है | ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्रों 
के कर्तव्य-घर्मो' का प्रथक्‌ विधान; अह्मचय, गहस्थ, वानप्रस्थ और 
संन्यास आश्रमों के नियमों का निरूपण) तथा धर्म, अथ, काम और मोक्ष 
इन चार पदार्थो' के स्वरूप और साधनों का वर्णन धम-शास्त्रों का 
प्रधान विषय है। यह वरण, आश्रम और पदार्थों की त्रिविध कल्पना 
ही भारतीय सामाजिक व्यवस्था का आधार है | ग्रहस्थ आश्रम सामा- 
जिक जीवन का मेरुदशड तथा अन्य आश्रमों का उपजीव्य है। अतः 
गहस्थ के कर्मा को घर्म-शास्त्रों में अधिक विस्तार दिया गया है| 
गर्भाधान से लेकर अन्‍्त्येष्टि क्रिया तक मनुष्य के सोलइ संस्कारों का 
विस्तारपूरवंक वर्णन किया गया है। राजनीति, राज-कर्म, न्‍्याय-नय 
तथा अन्य सामाजिक नियमों का भी इनमें समावेश है। 

धर्म-विधान से सम्बन्ध रखने वाले मूल ओर प्राचीनतम ग्रन्थ 
-धघम-सूत्र” कहलाते हैं। घमंसूत्र कल्यसूत्रों के ! अन्तर्गत हैं। कल्प-सूत्र 
छः वेदाज्लों में से एक हे | वैदिक संहिताओं में यत्र तन्न प्राप्त होने वाले 
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जीवन-नय सम्बन्धी निर्देश ही घर्मन्सूत्रों का मूलाधार हैं। घम-सूत्रों 
का प्रययन विक्रम के पूर्व की शताब्दियों के सामान्य सूत्र काल में 
हुआ था । शास्त्रों में अनेक धर्म-सूत्रों का उल्लेख मिलता है। किन्तु: 
उनसें समा उपलब्ध नहों हैं | गोतम, बौधायन, आपस्तम्ब और वशिष्ठ 
के धमंतूत अधिक प्रसिद्ध हैं। इनमें गौतम |का धमसूत्र सबसे प्राचीन 
है। यह सामवेद की राणायनोय शाखा का घम्मसूत्र है | २८ अध्यायों 
के इस विशाल गन्थ में चतुराश्रम, उद्वाह, ग्हस्थ कर्म, राज-कर्म, 
न्याय-नय, पाप, दंड, प्रायश्चित्त, अन्त्येष्टि, स्त्री-कर्म आदि विषयों का 
वर्णन है। :बौघायन का धर्म-सूत्र यजुर्वेंद के अन्तर्गत है । यह 
चार अध्यायों में विभाजित है जो प्रश्न कहलाते हैं। प्रथम प्रश्न का 
सम्बन्ध धर्म के स्वरूप ओर आधार, ब्रह्मचारी के कत्तंव्य ओर 
मानसिक तथा शारीरिक शोच, राजकम ओद उद्वाह से है। 
द्वितीय प्रश्न का विषय प्रायश्चित्त, ग्रह-कर्म, अन्त्येष्टि ओर पितृ 
कर्म से। तृतीय प्रश्न का विषय वानप्रस्थ घर्म और स्वाध्याय है 
तथा चतुर्थ प्रश्न का विषय ध्यान और घार्मिक कृत्य हे। आपस्तम्ब 
घममं-सूत्र आपस्तम्ब कल्प-सूत्र का ही एक भाग है। यह भी यजुबेद 
से सम्बन्ध हैे। आपस्तम्ब कल्पसूत्र के ३० अध्यायों में से ( जो. 
प्रश्न कहलाते हैँ ) २८ और २६ वें दो प्रश्न ही आपस्तम्ब घमंसूत्र के 
नाम से प्रख्यात हैं | वशिष्ठ का घमंसूत्र ३० अध्यायों का एक विशाल 
ग्रन्थ है; उसमें धर्म के स्वरूप चतुवंण, स्री-कम, अह्मचरये, ग्रहस्थ, वान- 
प्रस्थ और संन्यास के धम, नियम आदि का वन है। 


३--पुराण-साहित्य ओर धर्म 

स्मृति अथवा घम-शासत्र भारतीय सामाजिक संगठन का आधार हैं। 
पुराण सामान्य भारतीय जनता के धार्मिक और सांस्कृतिक जीवन का 
अवलम्ब हैं। एक प्रकार से वे लोकिक वेद हैं | विद्वानों के लिए जो 
वेद का स्थान हे जनता के लिए वही स्थान पुराणों का है। पुराणों 
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का पारायण जनता के घार्मिक जीवन का एक प्रधान अंग है | प्राचीन 
विचार-सिद्धान्त और आचार-नियम की परम्परा के संस्‍्मरण रूप 
स्मृति साहित्य का पुराण एक बहुत बड़ा भाग है। पुराण का अमि- 
धार प्राचीन” से हे। लाक्षणिक अर्थ में पुराण का अमिप्राय 
थध्राचीन आख्यान” स है। पुराणों में सृष्टिक्तम के विचित्र वर्णन तथा 
ऋषिकुलों और राजवंशों के अतिशयोक्ति पूर्ण आख्यान हैं; इसलिए 
अनेक विद्वान प्रायः इन्हें प्राचीनों की कपोल कल्पना मानते-हैं। पुराणों 
के वर्णनों में अतिशयोक्ति अवश्य है, किन्तु ये आख्यान और कथाएं 
नितान्त काल्यनिक नहीं हैं। पुराण ( अथवा यों कहिए कि समस्त 
लोकिक स्मात॑ साहित्य) पद्म में हैं। किन्तु ये रचनाएं केवल पद्मबद्ध 
वर्णुन नहीं है, उनमें कॉवत्व का अंश भी पर्याप्त है। कवित्व-पूर्ण होने 
के कारण उनमें अतिशयोक्ति स्वाभाविक है। अतिशयोक्ति कवि-कल्यना 
की स्वाभाविक गति है। पुराणों में प्रतीकात्मक शैली के अवलम्वन के 
कारण भी अतिशयोक्ति एक प्रकार से अनिवाय हो गई है । अत्युक्ति 
के सहारे ई ग्रतीकों का स्वरूप निखरता है और वे प्रभावशाली 
बनते हैं । सामान्य जनता के लिए, उदिष्ट होने के कारण लोक-रुचि 
को प्रमावित करने के लिए मी अतिशयोक्ति उपयोगी हे । किन्तु पुराणों 
के ये अतिशयोक्तिपूर्ण वर्णन नितान्त निराघार तथा निष्प्रयोजन नहीं 
हैं। उनका ऐतिहासिक आधार है ओर साथ ही दाशंनिक महत्व भी 
है। पुराण वैदिक विचार ओर व्यवहार परम्परा के लौकिक संस्करण 
हैं | इनमें सरल ओर प्रायः सुन्दर पद्म में वैदक शान का-अखिल भाण्डार 
सश्चित है। सामान्य जनता को वैदिक शान सुलभ बनाने का श्रेय 
पुराणों को ही है| ब्राह्मण धम द्वारा वेद से बहिष्कृत स्त्रियों और शूद्रों 
के लिए तो वैदिकन्शान-परम्परा के सुगम संस्करण होने के कारण पुराण 
वेद-तुल्य ही हैं । 

पुराणों के विशाल आकार से यह स्पष्ट अतीत होता दै कि वे 
किसी एक व्यक्ति कीं कृति नहीं हैँ और न किसी एक युग की सुष्ठि 

३११ 
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ही हैं| यद्यपि धामिक परम्परा में महा प वेद व्यास को पुराणों का 
अशेता माना जाता है किन्तु उनके वशाल आकार ओर विषय-वैषस्य 
से उन्हें कई युगों की सृष्ठि ओर अनेक व्यक्तियों की रचना मानना 
अधिक उचित प्रतीत होता है। पुराण? पद का प्राचीनतम प्रयोग 
छान्दोग्य उपनिषद में नारद सनत्कुमार सम्बाद में मिलता है। 
युराण पद का अर्थ ही प्राचीन” है। इससे भी यही सूचित होता 
है कि पुराण अत्यन्त प्राचीन रचनाएं हैं। पुराण शैली की रचना 
के प्राचीनतम चिन्ह ब्राह्मण ग्रन्थों के उन' आख्यानों 'में मिलते हैं। 

जो यज्ञों के अवसर पर कहे जाते थे | सम्भव है कि आज उपलब्ध 
होने वाले पुराणों के समान ही कोई ग्रन्थ उपनिषद काल में अथवा 
विक्रम के ३०० वर्ष पूर्व वतमान रहे हों। आज वे रचनाएं अपने 

मूल रूप में उपलब्ध नहीं हैं। आज जो पुराण उपलब्ध होते ईं वे 
कदाचित इन मूल पुराणों के परिवर्तित रूप और उनकी परम्परा के 
प्रस्तार हैं | युगन्युग में पुराणों के रूप में परिवर्तन और परिवर्धन 

होता आया है। इस प्रकार पुराण एक दीघ परम्परा की सृष्टि हैं | 
व्यास! पद का अथ विस्तार है| कदाचित मूल पुराणों की परिवर्धन 

परम्परा को प्रारम्भ ओर प्रशस्त करने के कारण महृषि वेद व्यास 
को पुराणों के प्रणयन का श्रेय दिया जाता है, जो सवंथा उचित है 
धामिक परम्परा में मुख्य पुगणों की संख्या १८ मानी जाती है | 

ये इस प्रकार हैं--(१/ ब्रह्म, (२) पद्म, (३) विष्णु, (४) शिव (वायु) 
(५) भागवत, (६) नारद, (७) माकण्डेय, (८) अग्नि, (६) भविष्य, 

(१०) ब्रह्मवैवत, (११) लिज्ग, (१२) वराह, (१३) स्कन्द, १४) वामन, 

(१५) कूर्म, (१६) मत्स्य, (१७) गरुड और (१८) ब्रह्मांड | प्रायः सभी 

पुराण श्आाकार में विशाल हैं । इनकी विशालता से भारतीय मस्तिष्क 
की उवरता और उसकी कल्पना की सम्पन्नता का परिचय मिलता है । 
इन १८ पुराणों में माकण्डेय पुराण आकार में सबसे छोटा है । इसकी 

लोक संख्या ६००० है । सबसे बड़ा पुराण स्कन्द पुराण हे । इसकी 
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श्लोक संख्या ८१००० है| अन्य पुराणों का आकार १०००० से 
लेकर ४०००० तक की श्लोक संख्या के अन्तर्गत है | समस्त पुराणों 
की सम्पूर्ण श्लोक संख्या लगभग पाँच लाख हे | 

पुराणों के प्रमाण के आधार पर ही सर्ग अर्थात्‌ सृष्टि का आरम्म 
'और विस्तार, प्रतिसर्ग अर्थात्‌ प्रलय और पुनः सृष्टि, मन्वन्तरों का इति- 
हास तथा सूर्य-ओर चन्द्रवंशी राजाओं का वंशानुक्रम पुराणों के प्रधान विषय 
हैं । किन्तु इस सामान्य विषय-विधान के अन्तर्गत तथा उसके अतिरिक्त 
भी पुराणों में अनेक सांस्कृतिक महत्व, नेतिक प्रयोजन ओर दार्शनिक 
मूल्य के विषयों का वर्णन है | काशी, पुष्कर आदि तीर्थों' का माहात्म्य- 
वर्णन, भगवान विष्णु के अवतारों की कथा आदि श्रधिकांश युराणों के 
प्रिय विषय हैं | भारताय धर्म और संस्कृति में तोथा” का बड़ा महत्व- 
पूर्ण स्थान है| वे धार्मिक जीवन के केन्द्र ओर देश की आध्यात्मिक 
संस्कृति को संस्थाएं हैं | अ्रवतारों की कथाएं साधारण जनता के लिए 
विशेष रुचि और उपयोग को वस्तु हैं| सामान्य जन निगंण ब्रह्म को 
-कल्यना नहीं कर सकते | सगुण ब्रह्म का भी लोकोपकारी साकार रूप 
उनके लिए सुगम और सहज उपास्य है। पुराणों का पारायण : 
साधारण जनता के धार्मिक जोवन का एक प्रधान अंग है। 

अधिकांश पुराणों का दाशनिक आधार ईश्वरवादी है। उपनिषदों 
के दुर्माह्म निगण ब्रह्म को अपेक्षा समुण और साकार परमेश्वर सामान्य 
जन के लिर सम्राह्य है | प्रायः पुराणों में विषपु का ही प्रभुत्त और 
उनके अवतारों का वन है, यद्यपि लिद्ग, स्कन्‍नद आदि पुराणां मे 
शिव के ही प्रधान माना गया है। दशनों में सांख्य और योग के 
प्रसंग प्रायः पुराण में पाये जाते है | आख्यान को प्रधानता होते हुए 
भी आखवयानों के प्रसंग में नेतिक नियमों, घामिक तत्वों और दाशानक 
सिद्धान्तों का निर्वचन भी प्रायः मिलता है। दान, दया, अ्रहिता, 
पातिबरत आदि नेतिक गुणों; जप, तप, अत, तीर्थाटन,, 
उपासना आदि पघर्माचारों और प्रकृति, पुरष, मोह आदि दाशनिक 


१६४ भारतीय दशन का परिचय 


तत्वों के निरूपण का पुराणों में पर्यास महत्व है। युराणों में 
औ्रीमद्मागवत्त सबसे अधिक लोकप्रिय और महत्वपूर्ण हे । भगवानः 
विष्णु के कृष्णावतार की मनोहर कथा इसका प्रधान विषय है | दूसरा 
स्थान विष्णु पुराण का है जिसमें विभूएु की महत्ता का वर्णन है | बह्म,. 
पद्म, नारद और ब्रह्मवैव्त पुराण भी विष्पु की श्रेष्ठता के ही सम- 
भंक हैं | वाराह, वामन, कूम और मत्स्य पुराण में विष्णु के अन्य: 
अवतारों का वर्णन है| वायु, लिज्ल और स्कन्द पुराणों में शिव की 
मद्दत्ता का वर्णन है। किन्तु विष्तु अथवा शिव की महत्ता का प्रति- 
पादन करने वाले इन पुराणों में उत्तरकालीन वैष्णव और शैवः 
सम्प्रदायों की संकीर्णता का श्राभास नहीं है । पुराणों में सहिष्णुता का 
इष्टकोण सामान्य है। कुछ पुराणों सें विष्यु और शिव के एकत्व- 
प्रतिपादन द्वारा समन्वय का स्पष्ट प्रयास किया गया है| एक मत के. 
अनुसार पुराणों का आरम्भ ब्रह्म से ओर अन्त अ्ह्याए्ड से होता है | 
तथा मध्य में अह्मवैवर्त पुराण है। इसका तातय यह है कि अक्म परम 
सत्य दे | अन्य अवतार ब्रह्म के ही रूप हैं और ब्ह्माएड अथवा विश्व 
ब्रह्म का विवर्त है| इसप्रकार श्रखिल सत्ता का एकत्व पुराणों के 
बैदिक ( विशेषतः उपनिषदिक ) दाशनिक और थार्मिक पर्मरा के. 
प्रतिनिधित्व को प्रमाणित करता है । 


४--इतिहास--( रामायण और महाभारत ) धर्म तथा नीति 

रामायण ओर महाभारत इन दो महान काव्यों को इतिहास के 
अन्तर्गत माना जाता है। इतिहास और पुराण दोनों में ही आख्यान: 
की ग्रधानता होती हे | दोनों ही काव्य शैली की रचनाएं हैं । प्राचीन, 
घटनात्मक तथ्य के रूप में ऐतिहासिक आधार दोनों में समान है |. 
इतिहास तो स्पष्ट तः प्राचीन वीरों की वास्तविक गाथाओं का गान है । 
पौराणिक आख्यानों का आधार भी प्राचीन इतिबृत्त ही होता है, 
यद्यपि उसके वर्यंन में कल्पना का पुठ भी बहुत रहता हे । पुराण. 
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और इतिहास दोनों हो समान रूप से सरुमृति साहित्य के अन्तर्गत हैं । 
दोनों के अध्ययन का अधिकार स्त्रियों और शूद्रों को भी ग्रात्त है। इस 
प्रकार बहुत कुछ समानता द्वोते हुए भी दोनों के विषय और प्रयोजन में 
अन्तर है। पुराण प्रधानतः धार्मिक हैं तथा इतिहास सुड्यतः सांस्कृतिक 
हैं | पुराणों का आरम्म सर्ग अर्थात्‌ सृष्टि के आदि की कथा से होता 
है | उनमें मन्वन्तरों, भगवान के अवतारों श्रादि अलौकिक विषयों की 
अधानता रहती है | यद्यपि सूर्य श्रौर चन्द्रवंशी राजाश्रों के वेशानुक्रम 
का वर्णन पुराणों में इतिदात के अंश का सूचक हैँ, फिर भी इन व॑शों 
की प्राचीनता और प्रागैतिहासिकता पुराण शब्द को साथकता प्रमा- 
-खित करता है। इतिहासां का विषय पुराणों को अपेक्षा अधिक लौकिक 
कर अर्वाचीन है। उनमें एक मन्वन्तर के अन्तगेत दी कुछ यु्गों को 
महान घटनाओं का वर्णन रहता है। पुराणों में वर्णित सूर्य और 
चन्द्रवंशी राजाओं के कुछ अर्बाचीन महान वंशघरों का कीति-गान 
ही इतिहास का विषय है। अस्त, इतिहास एक प्रकार से पुराण के ही 
एक लौंकिक अंग का विस्तार है। अलौकिकता के अतिरिक्त चार्मिकता 
भी पुराण के विषय का एक विशेष लक्षण है | यद्यपि इतिहासों में भी 
शार्थिक अंश पाये जाते हैं तथा उनका नेतिक उद्देश्य स्पष्ट है फिर भी 
उनमें सृष्टि की कथा, अवतारों का वर्णन; तीर्थो" के माहात्म्य ञ्ादि 
.स्पष्ठ रूत से धार्मिक विषयों का अमांव है जो पुराणों में प्रचुरता से 
पाये जाते हैं| इस दृष्टि से इतिहासों का प्रयोजन धार्मिक की अपेद्धा 
सांस्कृतिक अधिक हैं। पुराणों का प्रयोजन म्रधानतः घामिक है । 
जैविकता दोनों का सामान्य लक्षण है । शैज्ञी को इृष्टि सें इतिहासों में 
पुराणां को अपेद्या कवित्त॒ अधिक है । यद्यपि पुराणों के अन्तर्गत भी 
आंमद्भागवत जैसी रमणीय रचनाएं हैं, सामान्यतः काव्य-्सीन्दर्य 
पुराणों में अधिक नहों है। सरल आख्यान और सीधे उपदेश तथा 
अनलंकृत वर्यन ही पुराणों में अधिक हैं। इतिहासों में लौकिक बृच 
डोने के कारण मानवीय भावना श्रधिक है, साथ ही उनमें कवित्व 
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का अंश भी पर्याप्त है। रामायण तो साहित्य-्पसपरा में आदि-काब्य 
माना ही जाता है, महामारत में भी पद-पद पर अत्यन्त मामिक: 
तथा कवित्वपूर्ण स्थल मिलते हैं । 


इतिहासों में रामायण और महाभारत दो ही प्रसिद्ध और प्राप्त 
हैं। ये दोनों महान कांव्य प्राचीन भारतीय संस्कृति के भाण्डार 
हैं। प्राचीन वीरों की गाथाओं के रूप में हीं इनका महत्व नहीं है, इनमें 
हमारी प्राचीन संस्कृति के सनातन और मूल्यवान तत्व-रत्न भी निहित 
हैं। इन दोनों में रामायण प्रधानतः एक साहित्यिक रचना है। यह: 
आदि-काव्य और समस्त परवतीं काव्य की प्रेरणा माना जाता है| 
इसके प्रणेता महृषि वाल्मीकि, आदि कवि? के नाम से प्रख्यात हैं। 
सूय वंश के सूर्य महाराजा रामचन्द्र की महान जीवन-गाथा का यह 
सुन्दर काव्य भारतीय साहित्य का एक अनमोल रत्न और भारतीयः 
संस्कृति की एक अज्षुय निधि हे। रामायण में काव्य के सोन्दय्य में 
दशन ओर संस्कृति की आत्मा व्याप्त है | अयोध्या के प्रवासी युवराज: 
राम की कथा के ग्रसंग में सांस्कृतिक महत्व, नेतिक मूल्य और सामाजिक 
प्रयोजन की अनेक बातें हमें मिलती हैं। अयोध्या के राजमवन के 
चित्रण में सामाजिक जीवन के आदशों का जो अंकन किया गया है 
वह चिरकाल से भारतीय पारिवारिक जीवन की प्रेरणा रहा है ओर एक 
सुखमय सामाजिक व्यवस्था का नमूना बन सकता है। राज-भवन के 
दिव्य प्रेम तथा प्रपञ्ञों के प्रभाव और परिणाम के वर्णन प्रसंग में 
मानवीय सम्बन्धों के सुन्दरतम स्वरूप ओर उनके विनाशक तत्वों का 
संकेत किया गया है। आदर्श पुत्र, आदश्श माई, आदर्श पत्नी, श्रादश 
माता, आदर्श मित्र और आदर्श शत्रु के रूप में मुख्य पारिवारिक और 
सामाजिक आदशों का उत्कृष्ट अंकन किया गया है| वैदिक जीवन- 
विधान में स्वीकृत चार आश्रमों में ग्रहस्थ आश्रम भारतीय सभ्यता! 
ओर संस्कृति का आधार है| वह इतर आश्रमों का पोषक है। पारिवा- 
रिक सम्बन्ध ओर आदशों का रमणीय काव्य होने के कारण रामायण 
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भारतीय गहों में प्रतिदिन पारायण की वस्तु है। इसकी म्मस्पर्शों 
करुणा और उत्कृष्ट आदर्शवादिता भारतीय जोवन की अक्षय प्रेस्‍णा 
रही है | मर्यादा पुरषोचम राम के आदर्श चरित्र का*्उदात्त सौन्दर्य, 
उनके स्वभाव की अखंड अविचज्न शान्ति, उनका शोल, सौन्दर्य, प्रेम, 
त्याग और बल इतना प्रभावशाली प्रमाणित हुआ कि अन्ततः वे 
भारतीय मानस मन्दिर में भगवान के रूप में प्रतिष्ठित हुए हैं। राम 
की अलौकिक, किन्तु 'लोक-रंजक! लीला का, वार्षिक-अभिनय समस्त देश 
को एक सामान्य सांस्कृतिक परम्परा बन गया है। 

मदह्ामारतपआ्राचीन भारतीय इतिहास, संस्क्ृति, आचार, धर्म, नीति 
और दर्शन का महाधागर है | मूल रूप में तो महाभारत कौरव और 
पाएडवों के महान युद्ध की कथा है। चन्द्र वंश के ,बीरों का रक्त-रज्चित 
इतिहात हो महाभारत का मूल आधार हे। किन्तु इसका आकार 
इतना विशाल है कि युद्ध की कथा के अतिरिक्त जीवन में जो कुछ मी 
महत्वपूर्ण तथा विचार में जो कुछ भी मूल्यवान है वह घब इसके 
विषय के अन्तर्गत है | महामारत के विधय और क्षेत्र इतने व्यापक हैं 
कि समस्त परवर्ती साहित्य को मद्दामारत का उच्छिष्ट माना जाता है। 
तालर्थ यह है कि अन्यत्र जो कुछ भी विचार और वर्णन पाया जाता 
है उसका मूल महाभारत में अवश्य है तथा जो महाभारत में उपज्ब्धः 
नहों है वह अन्यत्र कहीं भी प्राप्य नहीं है। एक लाख श्लोकों के इस 
महान्‌ ग्रन्थ में युद्ध की मुल कथा के अतिरिक्त अनेक छुन्दर आख्यान 
तथा अने क महत्वपूर्ण संवाद और वर्णन हैं| महामारत केवल युद्ध 
का इतिहास नहीं, ओर न जीवन के आदर्श के रूप में युद्ध का चित्रणः 
इसमें किया गया है | भारतीय घर्म और संस्कृति की आत्मा समस्त 
महामारत में ब्याप्त हे । इसके अनेक अंशों में जीवन की गम्भीर सम- 
स्थाओं और सिद्धान्तों पर प्रकाश डाला गया है। शान्ति पर्व विशेषतः 
ऐसे अनेक महत्वपूर्ण विचारों का आकर है। सांस्कृतिक विचार तथा 
नैतिक भाव समस्त ग्रन्थ में बिखरे हुए हैं।ये विचार और भाव इस 
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अनन्त गाथा-गगन के उज्जवल नक्षत्र-रत्ष हैं तथा चिर काल से 
मानव जोवन के पथ-निर्देशक रहे हैं। महामारत की कथा का एक 
नेतिक निष्कष भी है | पाणडवों की विजय को सत्य और घम्म की 
विजय माना गया है | किन्तु जहाँ रामायण में पारिवारिक जीवन के 
सुन्दर आदरश का चित्रण है, महाभारत का अन्तिम सन्देश लौकिक 
जीवन की व्यथंता तथा संसार का त्याग है । पाण्डवों की विजय केवल 
सत्य का प्रतिशोध और धर्म का प्रतिष्ठापन है। किन्तु विजय ओर राज्य- 
ग्राप्ति जीवन का लक्ष्य नहीं। विजय के पश्चात पाएंडव राज्य का भोग 
'न करके उसे त्याग कर हिमालय में जाकर अपने जीवन का अन्त करते 
हैं| धरमपुत्र युधिष्ठिर का सदेह स्वर्गारोहण धम के गोरव का प्रतीक 
है। महाभारत के अनुसार धर्म ही जीवन का आधार ओर लक्ष्य है | 
महाभारत का युद्ध जीवन के लौकिक संघर्ष का प्रतीक है। पार्थसारथि 
भगवान श्रोकृष्ण का धर्म पक्षु का नेतृत्व यह सूचित करता है कि धर्म 
लौकिक श्रेय ह नहीं वरन्‌ दिव्य ओर सनातन सत्य भी है। 


४--गीता-द्शेन 

भगवद्गीता यद्याति मद्ाभारत का हो एक अंश है किन्तु धार्मिक 
ओर दाशनिक महत्व के कारण उसका एक स्वतन्त्र स्थान बन गया 
हैं। महामारत के भीष्म पर्व में युद्ध के आरम्म होने के पूर्व मगबान 
ओऔकृष्ण ने अपने श्रीमुख से गीता का उपदेश्च अजुन को दिया था। 
युद्ध के लिए प्रस्तुत दो कर जब कोरवों ओर पाण्डवों की सेनाएं रण्‌- 
्षेत्र में एक दूसरे के सम्मुख खड़ीं थी तब दोनों सेनाश्रों के बीच में 
खड़े हुए रथ पर आसीन महारथी अजन को अपने विपक्ष में स्थित 
'बन्धुओं को देख कर मोह उत्तन्न हुआ | बन्धुओं की इत्या की कल्सना 
-से उसके हृदय में विधाद हुआ और वह युद्ध से उदासीन होकर 
'ओऔकृष्ण से उस कुल-विनाशकारी युद्ध का प्रयोजन पूछने लगा । कृष्ण ने 
उस मार्मिक अवसर पर अजुन को शान का उपदेश दिया और उसे 
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अपने क्वत्रिय धर्म के पालन के लिए प्रेरित किया । कृष्ण का यही 
“दिव्य उपदेश भगवदगीता में सन्निहित है। ऐतिहासिक प्रसंग से 
आबडद्ध होने पर भी गीता एक विश्वददशन है। भगवान के श्रीमुख 
'का उपदेश मानवता के लिए मंगल का संदेश है। अजन का 
मोह और विषाद कोई व्यक्तिगत घटना नहीं है। ऐतिहापिक तथ्य 
होते हुए भी वह जगत के जन जन की विषम स्थिति का प्रतीक है। 
"कुरुक्षेत्र का रणत्षेत्न विश्व के कर्मच्षेत्र का प्रतीक है। कर्तब्य और 
भावना का संध्रष् संसार में सर्वत्र व्याप्त है| धर्म-संकट और असमंजस 
को अवस्था में विज्चित्त प्रत्येक जन अजुन है। मनुष्य के अन्तर में 
स्थित भगवान का अमृत उपदेश पअत्येक कत्तंव्य-विमृूढ़ जन के लिए 
-कल्याण-पथ का निर्देश है। सरल और सुन्दर काव्य के र्त्रणीय रूप में 
रचित गीता सामान्य जन के लिए समस्त वेंद और उपनिषदों का 
"सार है। विद्वानों के लिए भी वह गम्भीर मनन का विषय है। गीता 
-ज्ञान का वह महासागर है जिसमें वेद के हिमालय से निःसत होकर 
समस्त शान-घोराएं समाह्ठत होगई हैं। सरल मन के साधक-शिशुओं 
को इसके तट पर ही मुक्ति-शुक्ति की प्राप्ति हो सकती हैं। 
कुशल शानियों को गहरे डूबने पर अनन्त रक्ष भी हाथ लग सकते हैं, | 
विद्वत्ता का दम्म रखने वाले महान मनीषियों के विज्ञाह”" 
'पोत तर्क की तरंमों में इसके मध्य ही विलीन हो#/ 
. महान ओर मनोहारिणी गीता हमारे धार्मिक और 
- कीं अनमोल विभूति है । 
ऐतिहासिक दृष्टि से गीता महाभारत का एक 
दृष्टि से वह उपनिषदों का सार है। इसमें सन्देह' 
उपनिषदों के भावना तथा तत्व में बहुत समानता 
मत में गीता का मूल रूप एक भागवत सम्प्रदाय क॑ 
. गीता के प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका में 'उपनिषद! फू 
पसचित गीता के मूल उपनिषद रूप का ही अश्रवशेष रिं 
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किसी मूल भागवत उपनिषद का परिवधित संस्करण न भी हो तो भी 
गीता और उपनिषदों में बहुत कुछ सामान्य तत्व हैं। गीता के अनेक 
विचार-तत्वों का मूल उपनिषदों में मिलता है। कई उपनिषदों के पद 
ओर पंक्तियाँ गीता में ज्यों की त्यों पाई जाती हैं। आत्मा की अवि- 
नश्बरता, देह का आत्मा का वस्त्र मात्र होना, आत्मा का इन्द्रिय, मन, 
बुद्धि आदि से परे होना, छर अक्षर पुरुषों की कल्पना, जगत के लिए. 
अश्वत्थ की उपमा, देवी सम्पद्रूप सदगुणों की कल्पना आदि अनेक 
विचार-तत्व गीता में उपनिषदों से ग्रहण किये गये हैं। विचार-तत्वों की 
इस समानता के अतिरिक्त जीवन के आदर्श अथवा परमार्थ की कल्पना 
भी गीता में उपनिषदों के ही समान है। गीता के अनुसार भी अक्षय 
शान्ति और अनन्त आनन्द की अवस्था को परमाथ माना गया है, 
जिसे उपनिषदों में मोक्ष की सजा दी गई है। किन्तु इस समानता के साथ 
साथ गीता की कुछ अपनी विशेषताएँ भी हैं। प्राचीन उपनिषद स्पष्टत: 
अद्धेत परक हैं| गीता में ईश्वरवादों तत्व का प्राधान्य है| गीता का 
ईश्वर रामानुज के परमेश्वर को भाँति साज्षात्‌ परत्रह्म होते हुए भी 
सगुण और साकार है। गीता में भक्ति का महत्व उपनिषदों की अपेक्षा 
अधिक है। साथ ही उपनिषदों के वेराग्य और संन्यास को गीता में 
कमयोग का रूप देने की चेष्टा की गई है। गीता में संन्यास की 
वृत्ति को अक्षणण रखते हुए आध्यात्मिक आदश का लोक-जीवन के 
कतंव्य ऋ्बैर घर्म से समन्वय स्थापित करने की चेष्ठा की गई 
है। यद्द समन्वय की भावना गीता की मुख्य विशेषता और उसका 
मूल संदेश है । 

कुरुक्षेत्र क रणक्षेत्र को लोक का प्रतीक मान कर अजन के 
निमित्त से मनुष्य मात्र के लिए, संन्यास और कर्म के समन्बित आदर्श 
की स्थापना में गीता का मुख्य दाशनिक महत्व है। गीता के पूर्व 
भारतीय विचार-परम्परा में जीवन के दो विरोधी आदर्श प्रचलित थे 
जिन्हें श्रो शंकराचार्य ने सृष्टि के सनातन मार्ग माना है। वैदिक साहित्य 
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में ब्राह्यण और उपनिषद क्रमशः प्रवृत्ति और निवृत्ति के इन दो मिन्न 
आदर्शों के आधार हैं। प्रवृत्ति का अर्थ साचुराग कम है तथा निवत्ति 
का अथ वेराग्यपूवंक कर्मों का संन्यास है। ये दोनों ही माग सनातन 
और स्वाभाविक होते हुए भी एकपन्नीय ओर अतिवादी दं। सानु>' 
राग कम होने के कारण प्रायः प्रवृत्ति स्वार्थ की ही साधक होती हैं। 
अनुराग मुलक लोकहितार्थ कर्म भी परम्परया स्वार्थ का हा मच्छुन्न रूप 
है| इसके अतिरिक्त कम का मूल कामना है। कामना से कतृ त्व का 
अहंकार उत्पन्न होता है, जो आत्मा का कर्म-फल से सम्बन्ध स्थापित 
कर उसके बन्धन का कारण होता है| इसके अतिरिक्त अहंकार और 
कामना सदा आत्मा की स्वाभाविक शान्ति को भंग करते रहते हैं।, 
इस प्रकार प्रवृत्ति-रूप कर्म वतमान जन्म में अशान्ति और विज्ञोम का 
कारण तथा जन्म-जन्मान्तर में आत्मा के बन्धन को कारण द्वोता है | 
प्रवृत्तिःःप कर्म ही लोक में हुर्व्यवस्था का कारण भी है। स्वार्थ 
से सीमित, अशान्ति से आक्रान्त और विज्ञोम से बविकृत होने के 
कारण प्रवृत्ति का आदर्श न लोकन्कस्थाण का साधक हो सकता है 
ओर न मोक्ष का पथ प्रशत्त कर सकता है। निवृत्ति का वेराग्य-मुलक 
आदर्श कम-संन्‍्यास के तिद्धान्त पर आश्रित है। लॉक और जीवन को 
निस्सार मानने पर उनसे वेराग्य उत्पन्न होने पर कर्मों का परित्याग 
स्वाभाविक है | इस प्रकार संन्यास पथ का सामान्य परिणाम जीवन के 
उत्तरदायित्व का तिरस्कार और सामाजिक कत्तंव्यों का परित्याम हुआ । 
बस्तुतः असम्भव होने के अतिरिक्त यद्द श्रान्त संन्यास सामाजिक 
व्यवस्था के लिए भी सघातक हुआ | संयास केवल एक भावना अथवा 
मनोवृत्ति है, वह कोई कर्म नहीं | वह एक दृष्टि-कोण हे, मार्ग नहीं | 
जीवन के व्यक्तिगत धर्मो' का परित्याग मृत्यु का आवाइन है ओर 
सामाजिक कर्तव्यों के प्रति उदासीनता सामाजिक व्यवस्था के उच्छेद 
की भूमिका हे। भौतिक दृष्टि से क्रियाहीनता के अथ में अ्रकर्म 
असम्भव अथवा मरण में ही सम्भव है | अस्तु, निष्कियता के अर्थ में: 
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संन्यास एक श्रान्ति अथवा दम्म है। वास्तविक संन्यास कर्म का? त्याग 
नहीं, कम “में? त्याग की भावना है। यही सँन्‍्यास सम्मव ओर श्रेयष्कर 
है। इसी संन्यास के द्वारा प्रवृत्ति-रूप कम स्वार्थ के निम्न घरातल से 
उठ कर लोक-कल्याण का साधक हो सकता है। यही संन्यास भ्रान्त 
'संन्यास की निरथंक निष्क्रियता में सार्थक सक्रियता का संचार कर परस 
निःश्रेयस और मोक्ष का मार्ग प्रशस्त कर सकता है। 

संन्यास की यह नई परिभाषा देकर गीता ने प्रवृत्ति और निवृत्ति 
के दो प्राचीन ओर सनातन आदर्शो' के विरोध का समाधान कर लोक- 
कल्याण का एक समन्वित आदश प्रस्तुत किया | इस समन्वय में प्रवृत्ति 
-ओऔर निवृत्ति दोनों के दोषों का परिहार कर दोनों के आवश्यक और 
उपयोगी अंश का ग्रहण किया गया है | संन्यास में कर्म और कम में 
'सन्यास की भावना का समावेश कर गीता ने मोक्ष ओर लोक-कल्याण 
दोनों की ही रक्चा की । साथ ही मोक्ष और लोक-कल्याण दोनों को 
एक ही परमार्थ-रूप आदरशो के दो अनुपूरक पक्ष मान कर आध्यात्मिक 
ब्येय और लोकिक श्रेय का समन्वय भी सूचित किया | गीता के अनु- 
सार लोक का परित्याग कर मोक्ष सम्मव नहीं है। लोक-कल्याण मोक्त 
'की आवश्यक अभिव्यक्ति है| मोक्ष एक अद्चय और परम शान्ति की 
अवस्था है जो कर्म का त्याग करने से नहीं वरन्‌ कर्म-फल की कामना 
'ओऔर कतृ त्व के अहंकार का त्याग करने पर ही प्राप्त हो सकती है | 
किन्तु कामना और अहंकार का त्याग कर्म का त्याग नहीं वरन्‌ केबल कर्म 
में आसक्ति का त्याग है। अनासक्त कम ही वास्तविक अकर्म और सच्चा 
'संन्यास है | इसी के द्वारा आत्मा परम शान्ति-रूप मोक्ष की प्राप्ति 
'कर सकती है। यह परम शान्ति निष्क्रियता की जड़ शान्ति नहीं, वरन्‌ 
'पू्ण और प्रचुर कर्म की सक्रिय शान्ति है। लोक-कल्याण के लिए 
“निरन्तर कमशीलता में इसकी स्वाभाविक अभिव्यक्ति होती है। 
प्रवृत्ति के सानुराग कम की स्वार्थ-सीमा से मुक्त हो कर तथा संन्यास 
"की त्याग-भावना से अनुप्राणित होकर मुमुछु का कम लोक-ऊल्याण 
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का भी साधक होता है| गीता के इस जीवन-आंदश और परमार्थ की 
कल्पना में प्रवत्ति की प्रेरणा ओर सँन्‍्यास को शान्ति एक अपूर्व रूप 
में समन्वित हे । यह समन्वय ही हमारे आध्यात्मिक ध्येय का साधक 
ओर लौोकिक श्रेय का संरक्षक है | 
समस्त भारतीय दशशन में परमार्थ को ई आदर्श माना है |।जो 
चरम स्त्य है वही हमारे जीवन का परम ध्येय भी है। अतः उस 
आदश की प्राप्ति का साधन उसका जीवन में क्रमिक अभ्यास ही है ॥ 
मनुष्य का मन बड़ा चंचल हे; जैसा अ्जुन ने कट्टा है मन का निग्रह 
वायु के अवरोध के समान दुष्कर है। वबलवती वासनाएंँ इन्द्रियों को 
प्रमत्त और विषयानुकारिणी बनाती है। विषयों की वासना सानुराग 
पवृत्ति की प्रेरणा बनकर आत्मा के विज्ञोीम और बन्धचन का कारण 
बनती है | राग की स्वार्थभय सोमा लोक-कल्याण के लिए. भा संघातक 
होती है। अस्तु, आत्मा के मोक्ष और लोक के कल्याण के लिए मन का 
का निग्रह ओर वासना का परित्याग अपेक्षित है । इसका मूल साधन 
अभ्यास हीं है। शान्ति ओर त्याग की भावना का निरन्तर मन में 
अनुभावन करना चाहिए. | यह अनुमावन एक प्रकार का “योग” ही है। 
इस शान्ति और त्याग की भावना को सिद्ध करने के लिए पातझ्जल 
योग की प्रक्रियाश्रों का अवलम्बन भी किया जा सकता है। गाता ने 
योग दशन के कुछ उपयोगी अंगों को आध्यात्मिक साधना में उपयोगो 
मान कर मुक्त मन से अहण किया है | शान्ति और त्याग की मावना 
के मन में कुछ अंश में सिद्ध हो जाने पर जीवन और व्यवहार में उसका 
अम्यास किया जा सकता है। जीवन कम-रूप है, लोक-व्यवह्ार उसका 
स्वाभाविक घर्म है। उस कर्म और व्यवहार में शान्ति और त्याग की 
वृत्ति का सम्भावन ही श्रेय और मोक्ष का मुक्त मार्ग है। गाता में इस 
र्ग॑ को क्म-योग? की संज्ञा दी गई हैं। यह कम-योग ही गीता का 
मूल सिद्धान्त माना जाता है। कम-योग का अथ “कम में योग? है। 
जीवन के व्यवहारकम में योग अर्थात्‌ शान्ति वथा त्याग की भावना 
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का सम्भावन ही कमन्योग्ग है। कतृत्व के अहंकार और कम-फल की 
कामना का परित्याग इस कर्म योग का आवश्यक अंग है। कामना- 
रहित कर्म होने के कारण कम-योग को निष्काम कर्म-बोग भी कहते 
हैं। कामना का अथ आसक्ति है। अ्रतः निष्काम कर्मन्योग को 
अनासक्ति योग कहना भी उचित है। अहंकार ओर आसक्ति मनुष्य 
की इतनी स्वाभाविक वृत्तियाँ हैं कि उनका त्याग सहज सम्भव नहीं । 
भगवान्‌ शंकराचाय ने इस प्रकृत प्रवृत्ति के प्रतिरोध को नदी के प्रति- 
खोत प्रवतन की भांति कठिन माना है। मन की स्वाभाविक वासना- 
वृत्ति को उच्छिन्न करना उतना ही कठिन है जितना नदी को उसके 
प्रवाह के प्रतिकूल प्रवततित करना है। इस कठिन साधना में गीता ने 
सभी साधनों का उदारता के साथ सहयोग स्वीकृत किया है। कर्म, 
योग, भक्ति ओर ज्ञान सभो आध्यात्मिक साधना में उपादेय हैं। नेतिक 
कर्म से आत्मसंस्कार होता है| शुद्ध मन साधना की आवश्यक भूमिका 
है। शान्ति और त्याग कीं भावना का निरन्तर अनुभावन-रूप योग 
सिद्धि का सोपान है। मनुष्य की इस आध्यात्मिक साधना में ईश्वर का 
अवलम्बन भी अत्यन्त उपादेय है। भगवान की भक्ति मनुष्य के 
मज्जल का दिव्य साधन है। अहंकार ओर कामना का दुष्कर त्याग भी 
भगवान का आश्रय ग्रहण करने पर सुकर हो सकता है। समस्त कर्म« 
फल का भगवान के चरणों में अपण निष्काम-कर्म का परम मार्ग है। 
भगवान का सेवक बन कर मनुष्य अनासक्ति योग की सिद्धि कर सकता 
है। ज्ञान इस समस्त आध्यात्मिक साधना का बीज मन्त्र है। वह कर्म- 
योग ओर भक्ति का विरोधी नहीं वरन्‌ सब का अनुप्राणक है | शान 
आत्मा की एक वृक्ति और मन की भावना है। ज्ञान-पुल्ली ब॒त्ति और 
भावना के आधार पर ही नेतिक कर्म सम्भव और आत्म-संस्कार का 
साधक है । शान्ति और त्याग की भावना के निरन्तर अनुभावन-रूप 
योग की भी पीठिका ज्ञान ही हे। भगवान के ऐश्वर्य-विभूति और 
' गुणों का शान भक्ति का भो परस प्रेरक हे | इन समस्त साधनों का 
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पयवसान अखणड शान्ति के अनुभव-रूप परम शान में होता है जिसे 
गीता में (विज्ञान! कहा है | विशानारूढ़ आत्मा निर्वात देश में निष्कम्प 
दीपशिखा की भाँति अमृत आलोक ओर अविचल स्थिति में संस्थित 
रहती है | किन्तु शान्‍्त और अविचल सूर्य की भांति वह समस्त विश्व- 
कम की सशद्चालक-शक्ति भी रहतों है। अखणड शान्ति की अनुद्दिम 
आह्मी स्थिति में स्थित रद्द कर भी सिद्ध पुरुष लोकन्संग्रह के लिए 
निरन्तर अनासक्त कर म॑ लीन रहता है। 


का] 


साग #+ 


विचार का समाधान 
( न्याय और वेशेषिक दर्शन ) 


अध्याय १ 
न्याय-वेशेषिक 


9-- भ्रस्तावना 


भगवान बुद्ध के आविर्माव के साथ भारतीय चिन्तन के ज्षेत्र में 

'एक नवीन जागरण के युग का आरम्म हुआ और भारतीय चिन्तन में 
एक नवीन चेतना का समावेश हुआ। जैन और बौद्ध धर्मो' के उदय 
और प्रचार ने वैदिक परम्परा के अधिष्ठाताओं को सजग कर दिया। 
जैन और बौद्ध धर्म के विरोध और संघर्ष से वे वैदिक विचार-परम्परा 
के संरक्षण और संवर्द्धन के प्रति और अधिक सचेष्ट हो गये | जैन 
और बौद्ध धर्मो' का उदय एक सामाजिक, नेतिक और धार्मिक 
आन्दोलन के रूप में हुआ था। महावीर और बुद्ध धार्मिक सम्प्रदायों 

के प्रवर्तक ये, दाशनिक सिद्धान्तों के संस्थापक नहीं। इन धार्मिक 
आन्दोलनों का जनता पर बड़ा प्रभाव हुआ | उनकी उदार जाति* 

'पाँति और वर्ण-मेद से रहित व्यवस्था तथा उनके व्यावहारिक श्राचार- 
शास्त्र के कारण उनका प्रचार देश में बढ़ने लगा । इन विरोधी धर्मों के 

विरुद्ध वैदिक विचार-परम्परा को सुरक्षित और जीवित रखने के 
लिए वैदिक घर्म-परम्परा को एक ऐसा स्वरूप देना आवश्यक था जो 

'लोक-सुलम और जनता के लिए रुचिकर हो। पिछले भाग में वरशित 
पुराण, इतिहास आदि के लोक-साहित्य कौ प्रेंस्णा देश की इसी 
आवश्यकता में थी। सरल भाषा और मनोहर काव्यन्शैली में वैदिक 

घर्मं के तत्वों को एक ऐसा सुगम और रुचिकर रूप दिया गया है कि 

थे ग्रन्थ आज भी सामान्य जनता के लिए वेद के ह्टी समान हैं। इस 
लोक-प्रिय धार्मिक साहित्य ने ही वैदिक घर्म-परम्परा को जनता के 

:हुदय में सुरक्षित रक््खा | यह साहित्य इतना विशाल ओर विविध है 
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कि प्रत्येक अभिरुचि के मनुष्य के लिए इसमें अ्रपनी धामिक आकांचा 
के स्माघान ओर सन्‍्तोष का आधार मिल सकता है। यद्यपि इन 
रुम्थों की भाषा संस्कृत है किन्तु यदइ इतनी सरल ओर सुबोध संस्कृत 
है कि हस्कृत भाषा का साधारण शान रखने वाला व्यक्ति भी इन्हें 
हज समर सकता है। धर्म में काव्य का पुट इनके सोन्दय, उपयोग, 
»र स्थायित्व का संवर्धक है | 
किन्तु मनोजगत में विचारों का-विरोध तथा“जीवन ओर व्यवहार 

के च्ेत्र में आदर्शों का सैघघ एक बार उत्न्न होने पर वें अधिक काल 
तक एक लेकन्सामान्य स्तर पर हीं नहीं रह सकते । विचारों के विरोध 
में स्द्वान्तों का मौलिक मत-श्रेद अन्तनिद्धित होता है ओर आदशा 
के रुंघ८ में जीवन के आधार और प्रयोजन की बाज़ी होती है। अत; 

ये विरोध ओर संघर्ष कालानुकूल विचार और समाज के नेताओं को 

जन्म देते हैं, जो इनके महत्व और परिरामों की गम्भीरता को समम् 
कर विचार और समाज का पथ-प्रदर्शन करते ई | आदरशों' का संघर्ष 
सामाजिक वर्गों में अस्त-शस्त्रों के विकास की प्रस्णा बनता है और 
अपनी प्रकृत गाते तथा नेताओं की महत्वाकांज्षा के कारण उसका 

अन्तिम परिण!ःस युद्ध ओर विनाश होता है। केवल चिन्तन के क्षेत्र 
तक सीमित रहने पर विचारों का विरोध लोक और समाज के लिए 
इतना विनाशक नहीं होता। यद्यपि आदशों का निर्माण भी विचारों 
पर ही आश्वित होता है, किख्तु आद्शों का संघर्ष विचारों के विरोध 

का आवश्यक परिणाम नहीं है। भावना से अनुप्राणित होकर ही 
विचार जीवन का आदश बनता है | सामाजिक संघर्ष और युद्ध का 
कारण विचार-विरोध से अधिक भावना की असहिष्णुता है। चिन्तन 

का लक्ष्य सत्य के स्वरूप का निर्धारण है; यह निर्धारण कठिन होने के 

कारण विचार में एक विरोधात्मक तीजता होते हुए भी व्यावहारिक 
सहिष्णुता होती है। एक अपू्ण ओर संदिग्ध सत्य के व्यवहार में 
आग्रह के अतिरिक्त दूसरों पर उसके आरोपणश का अनधिकार प्रयास 
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ही कलह, संवष ओर युद्ध का मूत्र है। चिन्तन के ज्षेत्र में विचारों 
के विरोध का परिणाम तक-शातह्न का विद्वात्त होता है। तकरार 
विचारपंग्राम का अन्न है| किन्ु तके-शासत्र का शब्रोकरण योद्धिक 
शल्लोकरण को मांते केवल विनाराक हो नहीां वरन्‌ विवायक थो है। 
लक-शास्त्र का प्रयोजन पर-मत-खण्इन के साथ साथ स्व॒मव का मण्डन 
भो होता है | एक प्रम्नार से विचारों का खंव्र्ष उस्तन्न होने पर अपने 
मत की घुरक्षा के लिए उसे एक व्यवस्थित तथा वर्क-संगत रूप 
देने के लिए तक-शासत्र का विकास होता है। विरोध ओर संवर्ष 
की स्थिति में अपने सिद्धान्त के संरक्षुण के साथ साथ विरुद्ध 
सिद्धान्तों ( विपक्ष ) के खश्डन के लिए भो तक-शाञ्त्र का प्रयोग 
किया जाता है। विवारों के विरोध के प्रबल और संघष के तीजत्र 
होने पर तकंल्‍्शास्त्र का विह्रात्त अनित्रार्य हा जाता है। तीत्र विरोध 
आर गम्भीर संवष की स्थिति हसन्न होने पर एक लोक-प्तामान्य स्तर 
पर सामान्य जनता के विश्वास का समाधान ही पर्यात्त नहां हे | दान . 
का कुछ अंश लोकोपयोगी स्वरूप ग्रइण कर साधारण जनता की सम्पत्ति 
ओर लोक-जीवन का! पथ-प्रदर्श क बन सकता है| किन्तु उसका अधिकांश 
गंभोर और सैद्धान्तिक स्वहूत कठिन तके से जटिज्न और विद्वानों का 
हो वैनव रहता है। इस सेंद्धान्तिक स्वरूप के आश्रय पर ही दर्शन के 
सुगम और लोक सामान्य स्वरूप का लोक-जोंवन की प्रेरणा ओर पथ- 
प्रदर्शक बने रहना सम्मव है। अ्रतः लोकऋ-जीवन को एक हृड आर 
स्थायी आधार देने के लिए तथा उस आधार के मूनज्ञभूत गम्भीर 
दाशंनिक तिद्धान्ता को व्यवस्थित रूप देने के लिए दर्शन के ज्षेत्र में 
ताकिक सम्प्रदायों का उदय होता है| बिछुले भाग में वर्णित लोक- 
सुगम दाशंनिक साहित्य को एक व्यवस्यित आधार देने के लिए तथा 
उसके 'तर्गत सिद्वार्न्ता को पूर्ण रूप से प्रतिष्ठित करने के लिर वैदिक 
दाशनिक सम्प्रदायों का उदय और विकास हुआ ये दार्शनिक सम्प्रदाय 
जहाँ एक दृष्टि से लोक-विश्वास के समाघान के आधारमूत स्मृति? 
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साहित्य परम्परा के पूरक हैं, वहाँ अन्य दृष्टि से एक स्वतन्त्र विकास 
भी हैं। जैन ओर बोद्ध धर्मो' के उदय से विचार और विश्वास के 
ज्षेत्र में उत्पन्न क्रान्ति के विरुद्ध लोकन्जीवन में वैदिक परम्परा को सजग 
रखने के लिए जिस प्रकार लोक-सुलभ स्मृतिन्साहित्य कीं सृष्टि हुई,. 
उसी प्रकार विचार ओर सिद्धान्त के क्षेत्र में वेदिक परम्परा को प्रति- 
ष्ठित करने के लिए इन दाशंनिक सम्प्रदायों का सँस्थापन हुआ । 
अस्तु, भगवान बुद्ध के आविर्माव के बाद भारतीय चिन्तन के क्षेत्र 
में जो नवीन चेतना उस्तन्न हुई उसी चेतना के फल-स्वरूप दाश॑निक: 
सम्प्रदायों का उदय हुआ । जैन ओर बौद्ध मतों का आरम्भ सामाजिक, 
नेतिक और धार्मिक आन्दोलनों के रूप में हुआ था । अ्रतः वैदिक 
परम्परा के पोषकों का ध्यान भी एक ऐसे लोकन्सुगम साहित्य की सृष्टि 
की ओर गया जो वेद के अध्ययन के अधिकार से वंचित ओर उसके 
तात्पय के अवगम में अच्षम सामान्य जनता में वैदिक परम्परा कोः 
प्रचलित रख सके | किन्तु शीघ्र ही विरोध ओर संघ “के तीज्र होने 
पर दनों ही परम्पराओं में तार्किक व्यवस्था का विकास होने लगा। 
जैसा कह्दा जा चुका है तक-शासत्र दाशेनिक संघर्ष और संग्राम काः 
असर है। विचार-परम्पराओं में संघघ उत्पन्न होने पर पर-मत-खण्डन 
और स्वमत-मण्डन के लिए तक-शाख्त्र की अपेन्षा होती है। घर्म और 
संस्कृति की सहज परम्परा को प्रतिष्ठित ओर मान्य बनाने के लिए 
तथा ताकिक आक्रमणों के विरुद्ध उसे सुरक्षित रखने के लिए उसके 
आधार-भूत सिद्धान्तों को एक तकंन्संगत और व्यवस्थित रूप देनाः 
होता है। बौद्ध परम्परा में इस परिस्थिति की अपेक्षा के परिणाम 
स्वरूप जिन दाशंनिक सम्प्रदायों का उदय हुआ उनमें से मुख्य चार 
सम्प्रदायों का परिचय दूसरे भाग में दिया जा चुका है। अगले भागों 
में इनके अनुपूरक प्रधान वैदिक सम्प्रदायों का परिचय देना अभीष्ट 
है। ये दाशनिक सम्प्रदाय वेद-सम्मत होने के कारण आस्तिक दर्शन 
कहलाते हें और इनके विपरीत चार्वाक, जैन और बौद्ध दार्शनिक 
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सम्प्रदाय वेदों को न मानने के कारण नास्तिक दर्शन कहलाते हैं | यह 
स्पष्ट ही है कि आत्तिकत्व की यह परिभाषा और दर्शनों का इन दो 
वर्गो' में विभाजन वैदिक परम्परा के पोषकों द्वाराही किया गया है । 
इन आस्तिक दर्शनों में कपिल का सांख्य, पतञ्ञलि का योग, गौतम: 
न्याय, कणाद का वैशेबिक, जैमिनि का पूर्व मीमांता और बादराय ए्‌ 
उत्तर मीमांता अथवा वेदान्त अधि प्रतिद्ध हैं। भारतीय दर्शन- 
परम्परा में ये षड्दर्शन के नाम से विख्यात हैं । 
इन छुः दर्शनों का मूल वेदों में माना जाता है इसीलिए ये आस्तिक 
दर्शन कहलाते हैं। वेद-मूलक मानने पर इन दर्शनों का आरम्भ जैन 
और बौद्ध धर्मों के उदय से पूव मानना होगा | इनमें समी दर्शनों ने 
वेदों में अपने सिद्धान्तों का आधार खोजने की चेष्टा की हैं। दोनों 
मीमांसाएँ तो सष्ठ रूप से वेद-मूलक हैं। वेद के दो प्रधान अंगों--- - 
ब्राक्षणों और उपनिषदों --तथा उनकी दो प्रमुख विचारधाराओं को ए# 
व्यवस्थित रूप देने का प्रयत्न क्रमशः पूर्व ओर उत्तर मोमांसाश्रों में 
किया गया है । सांख्य, योग, न्याय और वैशेषिक के मूत्न तत्वों का भी 
कुछ आरम्भमिक संकेत उपनिषदों में मिलता हे। अत्तु यह अस- 
न्दिग्ध है कि इन दशनों का उद्गम वैदिक चिन्तन में ही हुआ | 
जैन ओर बोद्ध सम्पदायों के उदय से उत्तन्न क्रान्ति निस्संदेह इनके 
विकास को गति देने में सहायक हुई, किन्तु उस क्रान्ति के बहुत पूर्व: 
स्वतन्त्र चिन्तन-खोतों से इन दशनों की चिन्ता-घारा का आविर्माव 
हुआ । किन्तु इन चिन्ता-धाराओं का आरमिमिक प्रगति-पथ बहुत 
अस्पष्ट है | बुद्ध के पूव तो ब्राह्मण और उपनिषदों में ही इनके बिखरे 
संकेत मिलते हैं। बुद्ध के बाद ईसा के जन्म तक का भी इनका इतिहास 
अस्पष्ट ही है। ईसा की आरम्मिक शताब्दियों में आकर ही इन 
दाशनिक सम्प्रदाओं के व्यवस्थित ग्रन्थ उपलब्ध होने लगते हैं | ऐसा 
सम्भव है कि जैन ओर बौद्ध सम्प्रदायों में, विशेषकर बौद्ध सम्प्रदाय: 
में, तकाश्रित दर्शनों के उदय से वैदिक दशनों को व्यवस्थित रूप ग्रहण: 


१८४ भारतीय दशन का परिचय 


. करने में प्रेरणा मिली हो। इन दर्शनों के मूल व्यवस्थित रूप जिन 
अन्यों में मिलते हैं वे भृत्रः कहलाते,हैँ | प्रत्येक दशन का मूल अन्य 
एक 'सूत्र! है ओर उसके प्रणेता एक ऋषि माने जाते हैं। ये सूत्र भार 
तीय खाहित्य की एक अपूर्व निधि हैं। रुक्षेप शैली की पराकाष्ठा इन 
रचनाओं में मिलती है | संसार की अन्य किसी भाषा में इस प्रकार की 
रचना नहीं मिलती । इन सूत्र ग्रन्धों में थोड़ी सी सांक्तिप्त पंक्तियों में 
सम्पूर्ण दशन का सार संग्रहीत कर दिया गया है | उस प्राचीन काल में 
जब लेखन के कोई साधन उपलब्ध न थे, इस अपूर्व शैली के आवि- 
व्कार से ही इमारे देश में इतने विशाल साहित्य का सुजन ओर 
संरक्षण सम्भव हो सका | संक्षित् होने के कारण इन रचनाश्रों में कुछ 
दुरूहता आ जाना स्वाभाविक था | श्रतः सूत्रों के बाद उनके विस्तृत 
व्याख्यान रूप भाष्यों तथा टीकाओं के रूप में इन दशनों की परम्परा 
का विकास हुआ । तक और विवेचन ईन दशनों की विशेषता है । 
इस दृष्टि से ये लोक-विश्वास के समाधान के साधक इतिहास, पुराण 
आदि काव्यमय लोक-साहित्य से अत्यन्त मिन्न हैं। जहां यह लोक« 
साहित्य भावनायधान है, ये दशन तक-अ्रधान हैं। इस लोक-साहित्य 
का उद्द श्य साधारण जनता की धार्मिक, नेतिक और ओआध्यात्मिक' 
आकांज्ञाओं की पूर्ति है। इन दर्शनों का उद्देश्य विद्वानों ओर 
'मनीषियों की बौद्धिक जिशासाओं और तकनाओं का समाधान है। 
यद्यपि एक विचार-क्रान्ति के समान युग में उदित होने के कारण इन 
दशनों में आध्यात्मिक उद्देश्य और व्यावह्दारिक प्रयोजन कौ समानता 
है, फिर भी इनके आध्वर-भूत सिद्धान्तों में मौलिक भेद है। भारतवर्ष 
एक विशाल देश है। इसके विभिन्न न्षेत्रों में अनेक विचारक विविध 
प्रकार से दाशनिक विषयों पर चिन्तन कर रहे ये। सामान्यतः मनुष्य 

'की भावनाओं में जितना साम्य सम्भव है उतना साम्य उसके विचारों 

में सम्भव नहीं । भेद एक प्रकार से तक और बुद्धि का स्वरूप अथवा 

'लक्षण-सा प्रतीत होता है। दूसरे जीवन और चिन्तन की समस्याएं 
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अनेक ओर अत्यन्त कठिन हई। उन पर निष्पक्ष भाव से भी अनेक 
प्रकार से विचार किया जा सकता है| ऐतिहासिक दृष्टि से इन दशनों 
का विकास एक मानसिक क्रान्ति के युग की घटना है| अतः उस 
क्रान्ति के युग में अनेक विचारक विरोध और संघ के प्रसंग में 
उत्पन्न समस्याओं का विविध प्रकार से समाघान कर रहे थे । अस्तु क्रान्ति 
की परिस्थिति में और बौद्धिक विचार की स्वाभाविक भेद-मुखी दृष्टि 
के कारण वैदिक परम्परा में इन विभिन्न दशनों का विकास हुआ जिनमें 
नैतिक प्रयोजन ओर ' आध्यात्मिक उद्देश्य की समानता होते हुए भी 
सिद्धान्तों में मौलिक मतभेद है । इन दर्शनों में न्याय तथा वेशेषिक 
दर्शन विशेष रूप से तकं-प्रधान हैं | इसोलिए इन दशनों को विशेषतः 
“विचार का समाधान? माना गया है | विद्वानों ओर मनीषियों में ही 
इन दर्शनों की परम्परा सीमित रहदी,। विशेष रूप से वोद्धिक ओर तक 
प्रधान होने के कारण ये दशन साधारण जनता की सम्पत्ति न बन 
सके | प्रस्तुत भाग में (विचार के समाधान” मृत इन्हीं दर्शनों का विवे- 
चन किया जायगा | 


२--परिचय, परम्परा ओर साहित्य 

क्रान्तिब्युग की तक-सुखी प्रवृत्ति की पूर्ण अभिव्यक्ति न्याय और 
वैशेषिक के सम्प्रदायों में हुईं। न्याय-शासत्र का तो प्रमुख विषय ही 
बौद्धिक मीमांसा है। वैशेषिक शास्त्र तत्व-विवेचन में उस मीमांसा का 
प्रयोजन हे । न्याय का ग्रधान लक्ष्य विचार की यथाथंता का नि्णंय 
है | विचार-संघष्न के उस युग में तत्व-निणय के लिए तथा दाशं॑निक 
सिद्धान्तों को व्यवस्थित रूप देने के लिए. न्याय की अत्यन्त अपेक्षा 
थी | अर्थशासत्रकार कौटिल्य ने न्याय को संब विद्याओं का ग्रदीप 
माना है| अस्त, वैदिक ओर अबेदिक दोनों ही परम्पराओ्रों में चिन्तन 
के विकास के साथ साथ न्यायन्शासत्र का भी विकास हुश्रा। इस 
सामान्य अर्थ में- न्‍्याय- सभी दर्शन-सम्प्रदायों का अ्रंग हे। इसके 
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अतिरिक्त भारतीय दर्शन परम्परा में न्‍याय एक विशेष दर्शन सम्प्रदाय 
भी है। वैशेषिक दर्शन को इस न्याय दर्शन का समान-तन्त्र माना 
जाता है । वस्तुतः न्याय और वेैशेषिक दर्शन के सिद्धान्तों में सांख्य 
और योग के सिद्धान्तों की भांति बहुत साम्य है। इसीलिए आगे चल 
कर न्याय-वैशेषिक की विचार-धारा मिल कर एक हो गईं। बहुत 
से अर्वाचीन गन्थ न्‍्याय-वैशेषिक के सामान्य ग्रन्थ हैं। इस संयुक्त 
परम्परा में न्याय के घोडश-रूप पदार्थ-विभाग की अपेक्षा अधिक 
युक्ति-संगत होने के कारण वैशेषिक का सप्त-विध पदाथ-विभाग 
स्वीकृत कर लिया गया | यह सप्त-विध पदार्थ-विभाग न्याय-वैशेषिक 
की संयुक्त परम्परा को वैशेषिक की विशेष देन है | न्याय विशेष रूप 
से प्रमाण-शास्र है। अतः इस संयुक्त परम्परा में प्रमाण-मीमांसा 
न्याय से ग्रहण की गई है | संयुक्त परम्परा में प्राचीन वेशेषिक के 
प्रत्यक्ष ओर अनुमान दो प्रमाणों के स्थान पर न्याय मत के अनुसार 
प्रत्यक्ष, श्रनुमान, उपमान और शब्द ये चार प्रमाण माने गये हैं।' 
न्याय-वैशेषिक का यह संयुक्त मत एक प्रकार का यथाथवादी ईश्वर-- 
वाद है | न्याय का ईश्वर योग के ईश्वर की भाँति केवल द्रष्टा नहीं 
है, वह जगत का सृष्टा श्र विश्व का नियन्ता है। ईश्वर सृष्टि को 
निमित्त कारण मात्र है, उसका उपादान कारण पश्चमहामू्तों के पर*- 
माणु है जो एक प्रकार से स्वतन्त्र सत्तावान्‌ ई। न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन 
कोरा प्रमाण-शासत्र ही नहीं है, अन्य दशनों की माँति इसमें भी 
निःश्रेयल को जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है। यह निः:श्रेयस 
आत्यन्तिकी दुःख-निवत्ति-रूप हे ओर तत्व-शान द्वारा ग्राप्य है। उत्तर 
न्याय में ईश्वर की आराधना को निःश्रेयल की साधना में अधिक महत्व 
दिया गया है | यह निर्णय करना कठिन है कि उत्तर न्याय का साध्य 
ईश्वर है अ्रथवा दुःख निव॒त्ति रूप अपवर्ग | 

न्‍्याय-दश्शन के प्रवतंक महर्षि गोतम माने जाते हैं। गोतम का 
न्याय सूत्र न्याय दर्शन का मूल अन्थ है। न्याय सूत्र पर वात्स्थायन 
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( ४थी शताब्दी ) का असिद्ध ओर प्रामाणिक आाष्य है। उद्योतकर 
( ६ठी शताब्दी ) ने न्याय-वातिक में न्यायन्माष्य में निर्दिष्ट 
सिद्धान्तों का विस्तृत विवेचन किया है। सर्व-दर्शन-टीका-कृत वाच- 
स्पति मिश्र ( वीं शताब्दी ) विरचित न्याय-वार्तिक-तातय-टीका 
न्‍्याय-नय की निकषमणि और नैयायिकों का भूषण है। तालपये-टीका 
में न्‍्याय के सृक्त्म विषयों की मार्मिक मीमांसा की गई है| तात्पय-टीका 
के महत्व और गोरव का प्रमाण उदयनाचार्य ( १०वीं शताब्दी ) द्वारा 
रचित उसकी गात्पये-टीका-परिशुद्धि नामक व्याख्या है। उदयना- 
चाय की परिशुद्धि के ऊपर वर्धमान ( श्शवीं शताब्दी ) ने न्‍्याय- 
निबन्ध-म्रकाश नामक उपटीका लिखी | वर्धमान के प्रकाश का विस्तार 
पद्मनाभ ( १५वीं शताब्दी ) ने बधमानेन्दु नामक अन्य में किया 
शंकर मिश्र ( १६वों शताब्दी ) का न्याय-तात्पय॑ंन्मण्डन, वधसा- 
नेन्दु का ही मण्डन है।यह दीर्घ और अविच्छिन्र परम्परा न्याय 
शास्त्र के गोरव और उसके अध्ययन के प्रति मनीषियों की तत्परता का 
प्रमाण है | गंगेश उपाध्याय (१२वीं शताब्दी) की तत्त्व-चिन्तामणिः 
से नवद्वीप के नव्य-न्याय सम्प्रदाय का आरम्म हुआ | गंगेश के इस 
युगान्तरकारी अन्य पर झनेकों प्रसिद्ध टीकाएँ हैं जिनमें रघुनाथ 
शिरोमणि कृत 'दीधिति! ओर गदाधर भट्टाचाय की टीकाएं मुख्यः 
मानी जाती हैं। 

वैशेषिक दशन के प्रवतंक कणाद मुनि माने जाते हैं। वेशेषिक 
शासत्र एक प्रकार का परमाणुवाद हैे। अतः भोज्य पदाथों में भी 
परमाणु रूप कणों के मक्षुण के/व्यंग के उद्दश्य से इनका नाम कणाद 
पड़ा; अथवा शिलोड्छित अ्रन्न के कणों के भक्षण के कारण इनका 
नाम कणाद पड़ा होगा। कणाद का वैशेषिक-सूत्र वैशेषिक दर्शन का 
मूल अन्थ है | वेशेषिक सूत्र पर कोई प्राचीन ओर प्रामाणिक भाष्य 
उपलब्ध नहीं होता । सम्भव है कोई मूल भाष्य रह्या हो किन्तु वह 
काल-कवलित हो गया | प्रशस्त पाद (थीं शताब्दी) का पदार्थ-ध्म-- 


रे 


२८८ भारतीय दर्शन का परिचय 


संग्रह एक प्रकार से स्वतन्त्र ग्रन्थ है, वेशेषिक सूत्र पर भाष्य नहीं। 
विषय में समानता होते हुए भी विवेचित विषयों के क्रम में भेद है। 
शंकर मिश्र ( श६वीं शताब्दी ) ने अपने छपसस्‍्कार में मूल भाष्य के 
अभाव पर खेद प्रकट किया है ओर घचूत्र” मात्र के आधार पर बिना 
भाष्य के अवलम्ब के वेशेषिक दर्शन की व्याख्या को ऐन्द्रजालिक के 
धूत! मात्र के आधार पर आकाशारोहण के समान साहस-पूण क़त्य 
कहा है| अस्तु, किसी प्राचीन भाष्य के अभाव में प्रशस्त पाद का 
पदाथ-धर्म-संग्रह इी वेशेषिक्र सूत्र के बाद दूसरा प्रामाणिक ग्रंथ है 
ओर भाष्य के समान ही माननीय समझा जाता है | पदार्थ-घर्मे-संग्रह | 
के ऊपर व्योम-शिवाचार्य की व्योमव॒ती, श्रीघराचाय (१०वीं शताब्दी) 
की न्‍्याय-कन्दल्ली, उदयनाचाय (१०वीं शताब्दी) की किरणावत्ी 
ओर श्रीवत्स (११वीं शताब्दो) की ल्ीज्ञाबती चार प्रसिद्ध और 
श्रेष्ठ टीकाएँ हैं। वैशेषिक-सूत्र के आधार पर वैशेषिक दर्शन की 
व्याख्या करने वाले ग्रन्थों में शंकर मिश्र का डपरकार सबसे अधिक 
महत्वपूर्ण ग्रन्थ है | 

. न्याय-वैशेषिक के संयुक्त सम्प्रदाय का प्राचोन और प्रामाणिक 
अंथ शिवादित्य (१०वीं शताब्दी) की सप्तपदार्थी और लोौगाकि 
भास्कर की तक-कोमुदी हैं । संयुक्त सम्प्रदाय के अर्वाचीन अ्रन्थों में 
विश्वनाथ (१७वीं शताब्दी) की सिद्धान्त मुक्तावली और अन्नम्‌ 
भट्ट (१७वीं शताब्दी) का तक-संग्रह अत्यन्त लोक-प्रिय रचनाएँ हैं । 
आजकल इन अंथों का उपयोग न्याय-शात््र की प्रवेशिकाओं के रूप में 
होता है। न्यायन्मुक्तावल्ञी पर दिनकरी ओर रामरुद्री नाम की दो 
प्रसिद्ध टैकाएँ हैं । तक-संग्रह की अनेक टीकाओं में दीपिक। और 
न्याय बोधिनो विशेष उल्लेखनीय हैं। 


अध्याय २ 
स्याय-दशन 

१--परिचय 

न्याय दर्शन मुख्यतः एक प्रमाण-शात्त्र है। ज्ञान के साधन 
ओर श्ञान की यथार्थता का निर्णय ही उसका मुख्य विपष्रय है। 
किन्तु न्याय केवल प्रमाण-शाक्ष ही नहीं। ज्ञानन्मीमांसा उसका मुख्य 
विषय होते हुए भी न्याय का एक तात्विक दृष्टि-कोण है और एक 
नैतिक लक्ष्य भी । दर्शन की दृष्टि से न्याय एक यथाथ्थवादी ईश्वरवाद 
है| इसके अनुसार जीव, जगत ओर ईश्वर तीन सत्य और सनातन 
सत्ताएँ हैं । जगत ईश्वर की सृष्टि है। किन्तु उसकी वास्तविक सत्ता 
है; वेदान्त के विश्व की भाँति वह माया मात्र नहीं। सुजन की भांति 
शान के प्रसंग में भी जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ता है। जगत अथवा भौतिक 
पदार्थो' का अस्तित्व ज्ञान अथवा शाता ( जीव ) के ऊपर निर्भर नहीं। 
ज्ञान का वस्तु-प्रकारत्व ही उसकी यथाथता अथवा ग्रमात्र है। अन्य 
दर्शनों की भाँति निःश्रेयस अथवा अपवर्ग (मोक्ष ) हमारा क्रम 
नैतिक लक्ष्य है। इस नि:श्रेयतल का स्वरूप आत्यन्तिकी दुःख-निवृत्ति है 
आर उसका मुख्य साधन तत्व-शान है। उत्तर न्याय में ईश्वरोपासना 
को भी अपवर्ग के साधनों में महत्वपूर्ण स्थान दिया गया है | 

जिन १६ पदार्थों' के स्वरूपाधिगम तथा पारस्परिक विवेकपूर्वक 

तत्व-शान से अपवर्ग रूप निःश्रयसत्र॒ प्राप्त होता है उनका उल्लेख न्याय 
सूत्र के पहले सूत्र में ही किया गया है; वे इस प्रकार हं--(१) प्रमाण, 
(२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, (४) दृष्टान्त, (६) सिद्धान्त, 
(७) अवयब, (८) तक; (६) निर्णय, (१०) वाद, (११) जल्प, 
(१२) वितण्डा, (१३) देल्वाभास, (१४) छुल, (१५) जाति ओर 
(१६) निम्रहस्थान । द 
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(१ ) अमाण--प्रमा के करण ( साधन ) को प्रमाण” कहते हैं। 
यथाथ-आ्ञान का नाम पप्रमा' है। वस्तु के अ्रनुखुपन्प्रकार वाला शान 
यथार्थ ज्ञान! है। न्याय शात््र में प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और 
शब्द चार प्रमाण माने गये हैं| सांख्य के तीन प्रमाणों से एक “उप- 
मान! प्रमाण न्याय में अधिक माना गया है | इस दृष्ठि से न्याय के 
ज्ञान-शास्त्र में हम सांख्य से कुछु विकास पाते हैं। इन प्रमाणों का 
विस्तृत विवेचन श्ञान-मीमांसा के प्रसंग में किया जायगा | 

( २) प्रमेय--प्रमाण के विषय को 'प्रमेथ! कहते हैँ। प्रमाण 
यथार्थ ज्ञान का साधन है; उस साधन से जिन अर्थों अथवा विषयों का 
शान होता है वे 'प्रमेय” कइलाते हैं। न्याय-सूत्र में प्रमेयों को संख्या 
१२ मानी गई हैं; वे प्रमेय इस प्रकार हैँ--अआ्रात्मा, शरीर, इन्द्रिय, 
अर्थ ( इन्द्रियों के विषय ), बुद्धि अथवा ज्ञान, मन अथवा अन्तःकरण, 
प्रवृत्ति अथवा मन, वाणों ओर शरीर-कृत चेष्ठा, दोष ( राग-द्वंषादि ) 
त्यभाव (पुनर्जन्म ), फल, ( सुख-दुश्खानुभव ), डुःख ( पीड़ा, 
सन्‍्ताप ) और अपवग (मोक्ष अर्थात्‌ अ्ात्यन्तिकी दुःख-निबृत्ति | 
'यह प्रमेय विषयों की पूर्ण सूची नहीं हे। इपमें केवल उन २२ 
प्रमेयों की गणना कीं गई हैं जिनका ज्ञान मोक्ष के लिए|आवश्यक हे। 

(३ ) संशय--अनिश्चय की अवस्था का नाम “संशय? है| जब 
एक ही वस्तु के विषय में अनेक विकल्प उत्तन्न होते हैं तो मन में 
सन्देह उत्पन्न होता है कि उनमें कौन ठीक है| जैसे दूर कोई वस्तु 
दिखाई देने पर यह निश्चित नहीं होता कि “यह स्थागु है अथवा 
पुरुष' | इस अनिश्चय अथवा सन्देह की अवस्था को ही 'संशय? 
'कहते हैं । 

(9 ) प्रयोजन--कार्य के उद्देश्य का नाम प्रयोजन? है। मूर्ख 
मनुष्य भी किसी उद्देश्य को ध्यान में रख कर ही कार्य में प्रवृत्त होता 
है, फिर बुद्धिमान को तो बात ही क्‍या! न्याय दर्शन के अनुसार 
जीवन का चरम प्रयोजन आत्यन्तिकी दुःख-निवृत्ति हे । 
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(५ ) दृष्टान्त--एक सामान्य सिद्धान्त को पुष्ट करने के लिए जो 
उदाइरण दिया जाता है उसे (दृष्टान्!ः कहते हैं। वही उदाहरण 
इष्टान्त बन सकता है जो दोनों पक्तों के लिए मान्य हो। वत पर 
अप्मि है क्योंकि वहाँ धूम है? इस वाद के प्रसंग में रसोई का इशन्त 
दिया जा सकता है, क्योंकि रसोई में धूम के साथ अग्नि की उपस्थिति 


प्रत्यक्षनाम्य तथा सव-मान्य है । 


(६ ) सिद्धान्त--किसी दर्शन में स्वीक् मत को “सिद्धान्त? 
कहते हैं। सांख्य का पुरुष साक्षी चेतन्य मात्र है तथा न्याय में चैतन्य 
आत्मा का नित्य शुण नहीं हैये दोनों मान्यताएं दोनों दर्शनों के 
“सिद्धान्त! हू | 

(७ ) अवयव--अनुमान प्रमाण में जिन ५ वाकक्‍्यों की परम्परा 
द्वारा निष्कष निकाला जाता है उन्हें अवयब' कहते हैं। अवयव का 
अर्थ अंग है। ये अवयव संख्या में पाँच हैं--प्रतिशा, हेत, उदाहरण, 
उपनय और निगमन । ये अ्रवयव अनुमान के अ्रँग हैं, अत: अनुमान 
प्रमाण के प्रसंग में इनकी पूर्ण व्याख्या की जायगी। 

( ८: ) तक--किसी मले प्रकार से अश्ात विषय के सम्यक्‌ शान 
के लिए जो ऊहा अथवा कारण की कल्पना की जाती है उसे तक 
कहते हैं। यह यथाथ शान का अनुग्राइक है। 

(६) निर्णय--पक्ष और प्रतिपक्ष का सम्यक्‌ विवेचन कर प्रमाणों 
द्वारा अर्थ-निश्चय “निर्णय” कइलाता है । 

(?०) वाद--न्याय-नियमों के अनुसार तत्व-निर्शय के लिए जो 
पक्ष-प्रतिपक्षु के ग्रहणु-पूवंक विवाद होता है वह “वाद” है। प्रमाण 
आर तक इसके साधन हैं। 

(१2) जल्प--व्यर्थ के विवाद का नाम जल्प! है। इसका उद्ृश्य | 
तत्व-निणंय न होकर प्रतिपक्ष पर किसी प्रकार विजय प्रास करना । 
छुल, जाति और निग्रहस्थान इसके साधन हैं । 
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(१२) वितरडा--प्रतिपक्ष की स्थापना से रहित जल्प का नाम 
“वितण्डा? है | जल्प में दोनों पक्ष न्याय्य-अन्याय्य किसी विधि से 
अपने पक्तु की स्थापना तथा विरुद्ध पक्ष का खण्डन कर विजय की 
चेष्टा करते हैं। वितण्डा में केवल विरुद्ध पक्ष का खण्डन ही होता है । 

(2२) हेलामास--आमास का अर्थ मिथ्या प्रतीति है। अनुमान 
की सिद्धि हेतु द्वारा की जाती है | जहाँ हेतु का आभात मात्र होता 
है अरथात्‌ जहाँ हेतु दिखाई देता है किन्तु वास्तविक हेतु नहों होता 
उसे हित्वाभासः कहते हैं। यह पाँच प्रकार का होता है। अनुमान 
के प्रसंग में इसका विवेचन किया जायगा | 

(79) डल--अभीष्ठ से मिन्न अर्थ की कल्पना द्वारा किसी३के वचन 
का विधात 'छुलल? कइलाता है। जैसे 'नव-कम्बलोडयं! माणवकः, वाक्य 
में माणवक के पास नवीन कम्बल है? इस अमीष्ट अर्थ के स्थान पर 
माणवक के पास नो कम्बल है? इस अर्थ को कल्यना कर के माणवक 
के पास एक ही कम्बल है, नो नहीं? इस तके द्वारा उसका खण्डन करना 
छुल'! है । 

(?५) जाति--जाति एक पारिमाषिक शब्द है | अस्थिर तके का 
नाम “जाति! है। किसी प्रकार के भी अग्रासंगिक साधर्म्य॑ या वैधर्म्य 
द्वारा खय्दन करना जाति? है। 

(१६) निग्रह स्थान--तक-प्रसंग में जिस स्थान पर आकर पराजय 
स्वीकार करनो पड़ता है उसे “निग्नह स्थान? कहते हैं| विप्रतिपत्ति 
( विपरीत श्रथन्ग्रहण ) अथवा अश्रप्रतिपत्ति (अर्थ का अग्रहण ) दो 

मुख्य पराजव के आधार होते हैं । 


२--ज्ञान -मीमांसा 

न्याय दर्शन के आक्षर-मृत उक्त १६ पदार्थों में प्रमाण सब 
प्रथम है। यद्यपि अन्य दर्शनां की भांति न्याय में भी निःश्रेयस 
को जोबन का परम क़दय माना गया है किन्तु वह निःश्रेयत तत्व- 
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शान द्वारा प्राप्य है। यह तलत्वन्शान प्रमाणादि पोडश पदार्थों के 
शान-पू्वक प्राप्त होने वाला यथार्थ ज्ञान है। प्रमाण यथार्थ ज्ञान के 
साधन हैं। श्रतः प्रमाण-मीमांता का न्याय दशन में विशेष स्थान है। 
न्याय दर्शन के अनुसार चतन्व आत्मा का आगन्तुक गुण है | मोद्षावस्था 
में आत्मा के चेतन्य का विलय हो जाता है | जीवन काल में अर त्ता का 
यह चतन्य दापक के आलोक का भांति पदार्थों के स्वरूप को प्रकाशित 
करता है। प्रकाशन के साथ साथ पदार्थों के स्वरा का अनुभत्र 
आत्मा में हुत। है; इसो अनुमब का नाम ज्ञान! है। यह अनुभव दो 
प्रकार का होता है-यथार्थ ओर अययाथ | वस्तु का जैता वास्तत्रिक 
स्वरूप है उसके तत्यकारक ज्ञान को ययाय॑-शज्ञान! माना जाता है। व्तु 
के वास्तविक स्वरूप से मिन्नन्प्रकारक्त शान को अयथ,थ' ज्ञान कहते हैं । 
यथार्थ शान थमा” ओर अयथार्थ ज्ञान “अप्रमा? कहलाता है। यथाथ 
ज्ञान के साधन प्रमाण” कहलाते ह। अयथ.र्थ शान चार प्रकार का 
इंता है-स्मृति, संशय, श्रम और तक। स्मृति? पूर्वाचुभूत शान की 
आत्मा में आवृत्ति है । इसमें छदा दोष की श्राशंका रहता है; अतः इसे 
निश्चय रूप से यथाथ शान नहों माना जा सकता। संशय? तो स्पष्ट 
रूप से हो सन्दिग्व ज्ञान है | भ्रम! में यद्यपि तत्काल में दोष का भान 
नहीं होता किन्तु शीघ्र हीं उसकी अयथाथता प्रमाणित हो जाती है । 
तक ऊद्दा मात्र है| प्रत्यज्ञ अनुभव के विना तकोंफत्ति की यथार्थता 
का निश्चय अपेक्षित रह जाने के कारण तक भा निश्चित खुप से 
यथार्थ ज्ञान के अन्तगत नहीं है। 


(१) प्रत्यक्ष-- 
यथार्थ शान के साधन मृत प्रमाण चार हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान और शब्द । इनमें प्रत्यक्ष खबसे ज्येष्ठ प्रमाण है क्योंकि वह 
अन्य प्रमाणों का पूर्ववर्ती और आधार हे। न्‍्याय-परिभाषा के अनुसार 
इन्द्रियों के विषयों के साथ सन्निकष से उतसन्न शान अत्यक्ष कहलाता 
१३ 


२६४ भारतीय दशन का परिचय 


है | किन्तु यह स्मरण रखना चाहिए कि इसके साथ साथ प्रत्यक्ष शान 
के लिए आत्मा और मन का सन्निकर्ष भी अपेक्षित है | उनके अभाव 
में केवल इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो सकता | यह 
प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है--नित्य ओर अनित्य । ईश्वर का प्रत्यक्ष 
ज्ञान साव-कालिक और सब्बं-विषयक होने कारण नित्य! है। मनुष्य 
का प्रत्यक्ष शञान अनित्यथाः है। यह अनित्य मानवीय प्रत्यक्ष दो प्रकार 
का होता है--लौकिक और अलोकिक | लौकिक प्रत्यक्ष का विभाजन 
दो प्रकार से किया जाता है। एक विभाजन के अनुसार लोकिक प्रत्यक्ष 
के बाह्य ओर आमन्‍्तर दो भेद हैं। वृत्षादि बाह्य-पदार्थ-विषयक पत्यक्ष 
बाह्य! हैं। ६५, शोकादि आन्तरिक-पदाथ-विषयक प्रत्यक्ष “आन्तरः 
हैं। दूसरे विभाजन के अनुसार यह उभव-विध लौकिक प्रत्यक्ष दो 
ग्रकार का होता है--निविकल्पक ओर स्विकल्पक। सक्निकर्ष के प्रथम 
क्षण में पदार्थ की सत्ता मात्र का जो बोध होता है उसे निर्विकटयक 
प्रत्यक्ष कहते हैं| यह अप्रकारक ज्ञान होता है क्योंकि इसमें किसी 
प्रकार विशेष के रूप में वस्तु का ज्ञान नहीं हो पाता | सविकल्पक 
प्रत्यक्ष वस्तु का प्रकार-विशिष्ट रूप से ग्रहण है। इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष 
का एक भेद प्रत्यमिज्ञा? भी है। पूर्वानुभूत पदार्थ का पुनः तदरूप से 
अभिज्ञान प्रत्यभिज्ञा कहलाता है, जेसे “यह वही मिखारी है जो कल 
आया था । ' 

अलोकिक्न पत्वज्षु तीन प्रकार का होता है--सामान्य लक्षण, 
ज्ञन लक्षण और योगज | अलोकिक प्रत्यक्ष में किसी असाधारण 
सन्निकर्ष द्वारा उन विषयों का प्रत्यक्ष होता दे जो इर्द्रियों के साधारण 
संनिकष द्वारा ग्राह्म नहीं है। सामान्व-लक्षुण द्वारा सामान्य अथवा 
जाति का ग्रदण द्वोता है। न्याय मतानुसार जाति केबल एक शब्द 
अथवा कल्पना नहीं है, वरन्‌ वह एक वास्तविक पदार्थ है ओर उसका 
सामान्य-ज्क्षण द्वारा अलोकिक पत्यक्षु होता है। “मनुष्य” के लौकिक 
प्रत्यक्ष के साथ साथ “मनुष्यत्वः का भी अलोकिक प्रत्यक्ष होता है। 


न्याय दर्शन श्ध्प्‌ 


जशञान-लक्ष्ण दारा एक असाधारण-सन्निकर्ष-पूवक ऐसे विषय का बोध 
होता है जो साधारण खझूप से सन्निक्षष्ठ नहीं होता । अ्रम की अवस्था में 
शुक्ति में रजत का प्रत्यक्ष ज्ञान-लक्ण-जन्य ही होता ढें। कमल कोमल 
दिखाई देता है इस ज्ञान में कमल की कोमलता का ज्ञान स्र्य-जन्य 
न होने के कारण शान-लक्षण-सन्निकप द्वारा प्राप्त अलोकिक प्रत्यक्ष है। 
योगज प्रत्यक्ष द्वारा अतीन्द्रिय और अलोकिक पदार्थों का साक्षात्‌ ज्ञान 
होता है | घिद्ध पुरुषों, मुक्तों ओर चुक्तों को अलौकिक आत्म-शक्ति 
द्वारा देवता, परमाणु, परमेश्वर आदि पदार्थों का प्रत्यक्ष बंध हंता 
है ज्ञो लोकिक प्रत्यक्ष मे सम्भव नहीं | 


६ २ ) अंनुमान--- 

क--अनुमान का स्वरूप-प्रत्यक्ष ज्ञान के आधार पर किसी 
अशात पदार्थ के विषय में शञान अनुमान कइलाता है, जैप्ें-मूम को गीली 
देख कर हम प्रत्यक्ष न देखने पर भी वर्षा का अनुमान कर लेते हैं | 
यह अनुमान तीन प्रकार का होता हे--यूवंबत्‌, शेषब्त्‌ ओर सासान्य- 
तोहष्ट | न्याय भाष्य में इनको दो प्रकार से व्याख्या को गई है। .- 
एक के अनुसार कारण के आधार पर काय का अनुमान पूववत्‌! 
अनुमान है, जैसे बादलों से वर्षा का अनुमान; कार्य से कारण का 
अनुमान 'शेषवत्‌? अनुमान है, जैसे नदी में जल-बृद्धि से वर्षा का अनुमान; 
ओर सामान्य-दशन के आधार पर अनुमान 'सामान्यतोहदृष्ट” अनुमान 
हैं, जैसे सूय की भिन्न-मिन्न स्थितियों के सामान्य दर्शन से सूर्य की 
अप्रत्यक्ष गति का अनुमान। दूसरी व्याख्या के अनुसार कारण से कार्य का 
तथा कार्य से कारण का उमयविष अनुमान 'ूर्वबत्‌” है; निषेघ-पूर्वक 
अनुमान शिषवत्‌” अनुमान है, जैसे शब्द, द्रव्य, कर्म, सामान्य आदि 
कुछ नहीं है अतः वह गुण है जो एक मात्र अवशिष्ट पदाथ है; और 
अत्यक्ष विषयों के साम्य के आधार पर अतीन्द्रिय पदार्थ-विषयक 
अनुमान सामान्यतोदृष्ट! अनुमान है, जैसे प्रत्येक काय का एक कर्ता 
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है इस प्रत्यक्ष के आधार पर साम्य द्वारा सृष्टि-कर्ता अप्रत्यक्ष ईश्वर 
का अनुमान | 

ग्रनुमित शान का अन्य जन के अवगम कराने के लिए उमे जो 
भाषा का आवरण दिया जाता है उसे “न्याय कहते हैं। अनुमान- 
प्रक्रिया के प्रत्यक् चरण को अन्य जन के स्पष्ट अवगम के लिए प्ृथक- 
पृथक व्यक्त क्रिया जाता है | न्याय दशन के अनुसार पूर्ण अनुमान के 
पाँच चरण हैं। ये चरण अनुमान के अंग हैं और न्याय के पश्चावयव 
केनाम से प्रछिद्ध हैं। न्याय के ये पांच अवयब इत प्रकार हैं--- 
प्रतिशा, हेतु, उदाइरण, उपनय ओर निगमन | 

(2 ) प्रतिया--श्रतुमान द्वारा जो सिद्ध करना अर्भाष्ठ है वह 
हमारा साध्य है | साधन के पूर्व साथ्य का निर्देश प्रतिज्ञा? कइल्नाता है। 

(२ ) हंत--साध्य को घिद्ध करने के लिए जो कारण दिया 
जाता है उसे 'हतु? कहने हैं | 

(२ ) उदाहरण-हेठ और साध्य की व्यासि के निवर्चन और 
उसके प्रत्यक्ष दृष्टान्त को उदाहरण? कहते हैं । 

(2०) उपनय-- द्ेतु आर उदाहरण का साध्य के प्रसंग में प्रयोजन 
“उपनय' है | 

(५ ) निगमन--हेतु के अपदेशपूर्वक प्रतिशा का पुनर्व॑चन, 
'निगमन? है| 

उदाहरण के लिए--- 

पव॑त अभिमान्‌ हे--यह '्रतिशा? है। 

क्योंकि वह धूमवा।न्‌ हँ--यह हितु? है । 

जहाँ जहाँ धूम हे वहाँ वहाँ अम्मि है, 

जैसे रसोई में--यह “उदाहरण? है। 

यहाँ भी ऐसा ही हे--यह “उपनय' है | 


हु क्‍ 
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अतः (धूमवान्‌ होने के कारण ) पर्वत अमिप्रान्‌ है--बंह 
“अनिगमन? है | 

उक्त अनुमान पर विचार करने से श्ञात होता है कि उदाहरण के 
आधार पर हीं हेतु द्वारा साध्य को सिद्धि होती है। उदाइरण में हेतु 
(धूम) के साथ साध्य ( अ्रम्मि ) की व्याप्ति का सामान्य निवंचन और 
प्रत्यक्ष उल्लेख किया जाता है। अस्त वस्तुत: व्याप्ति ही अनुमान का 
मुख्य आधार है | दो वस्तुओं की सार्वमीम अनुगति को व्यास! कहते 
हैं। प्रत्यक्ष अनुभव में सदा एक वस्तु के भाव के साथ शअ्रन्य की 
उपस्थिति अथवा सदा एक के अ्रभाव के साथ शअ्रन्य की अनुपस्थिति 
व्याप्ति! कइलाती है। भावात्मक संवन्ध को “अन्वय व्याप्तिः और 
अभावात्मक सम्बन्ध को व्व्यतिरेहझ व्याप्रि! कहते ईं | व्याप्ति के 
अन्वय-व्यतिरेक प्रकार के आधार पर अनुमान को तोन अक्रियाएं हँ-- 
केवलान्वयी, केवल-व्यतिरेकी और अन्चय-व्यतिरेकी | केवल अन्वय- 
व्याप्ति के आधार पर अनुमान किवलान्वर्यी! अनुमान कहलाता हे; 
यथा घट अमभिधघेय है, क्‍योंकि वह प्रमेय है। यहाँ प्रमेयता के साथ 
अमिधेयता की केवल अन्वय-्य्याप्ति द्वी सम्मव है| कोई वस्तु अ-प्रमेय 
होने के कारण अभिषेय न हो ऐसी व्यतिरेक व्यात्ति असम्भव हे, 
क्योंकि अप्रमेंय अर्थात्‌ शान की अविषय-मृत्र वस्तु की कल्पना हीं 
असम्मव है। केवल व्यतिरेकनव्याप्ति के आधार पर अनुमान केवल 
व्यतिरेकी अनुमान?! कहलाता है; यथा--प्रथ्वी अन्य भूतों से मिन्न हैं, 
क्योंकि वह गन्धवती है। यहाँ गन्धवत्ता की अन्य भूतों में केवल 
व्यतिरेक व्याप्ति ही सम्भव है। अन्य समस्त भूतों में गन्ध का अ्रभाव 
होने के कारण अन्वयो उदाइए्ण असम्मव है। अन्वय ओर व्यतिरेक 
उभय-विध व्याहियों के आधार पर अनुमान अन्वय-व्यतिरेक्री! अनु- 
मान कहलाता है; यथा--धुूम के माव के साथ साथ सदा अम्नि की 
सत्ता तथा धूम के अ्रमाव के साथ साथ सदा अग्रि की असत्ता के 
अनुमव के आधार पर धूम से अमि का अनुमान | 
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ख--हे त्वाभास-- 

अनुमान में हेतु द्वारा साध्य को सिद्धि की जाती है। उपयुक्त 'हेतु? 
इृष्ट साध्य की ठिद्ध करता है | जो हेतु अपने इस उद्दे श्य में असफल 
रहता है वह अयुक्त हेतु हे | यह अयुक्त हेतु युक्त हेतु के समान प्रतीत 
हो सकता है, किन्तु वास्तव में बह हेतु का आभास मात्र है, साध्य का 
साधक युक्त हेतु नहीं। ऐसे अयुक्त हेतु पर आश्रित न्याय को 'हेत्वाभास? 
कहते हैं, क्‍योंकि ऐसे अनुमान में साध्यन्साघन में असफल होने के 
कारण प्रस्तुत हेतु हेतु का आभास मात्र है | 

न्याय दर्शन में पाँच प्रकार के हेत्वाभास माने गये हैँ-- 

( १ ) सव्यमिचार, ( २ ) विरुद्ध, ( ३ ) सत्मतिपक्षु, ( ४ ) बाधित 
ओर (५ ) असिद्ध | 

(2 ) सव्यभिचार--अपने अ्भीष्ठ साध्य के क्षेत्र से बाहर अति- 
चार करने वाले हेतु पर आश्रित अनुमान में 'सव्यभिचार? हेत्वाभास की 
आपत्ति होती है | युक्त हेतु को एकान्तिक होना चाहिये अर्थात्‌ साध्य 
के बाहर उसकी व्याप्ति का अतिचार नहीं होना चाहिये। उदाइहरणा्थ 
“मनुष्य बुद्धिमान है, क्‍योंकि वह द्विपद है; इस अनुमान में द्विपदत्व 
हेतु का मनुष्य के बाइर पशुश्रों में भी अतिचार है। 

(२ ) विरुद्ध-जो देतु अपने इष्ट साध्य की सिद्धि न करके 
उसके विपरीत साध्य की सिद्धि करता है वह “विरुद्ध ? हेत्वाभास का 
कारण होता है। यथा--शब्द नित्य है, क्‍योंकि वह उत्न्न होता है | 
यह उतन्नत्व हेतु शब्द की नित्यता का नहीं वरन्‌ अनित्यता का 
साधक है | 


(३ ) तत्मतिपक्ष--जब पक्त-साघक अनुमान के विपरीत विपक्ष- 
साधक अनुमान की सम्भावना उपस्थित होती है तो *सप्प्रतिपत्ष 
हेत्वाभास होता है | यथा--धर्म अच्छा है, क्योंकि वह मोक्ष का कारण 
है; घम बुरा है; क्‍योंकि वह पाप का आच्छादन है। 
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(9) बाधित--सत्पतिपक्ष में प्रतिपक्षी अनुमान के द्वारा पूर्व 
साध्य का खण्इन होता है । जब अनुमान के अतिरिक्त किसी अन्य 
प्रमाण द्वारा उसका खणश्डन होता है तो बाधित” देल्वाभास कहलाता 
है| यथा--अश्रम्मि शीतल है, क्योंकि वह द्वव्य है; इस अनुमान का बाच 
अपन की उष्णता के प्रत्यक्ष से होता हे। ईश्वर नहीं है, क्योंकि वह 
दिखाई नहीं देता; इस अनमान का बाघ ईश्वर की सत्ता का विधान 
करने वाली श्र॒तियों से होता है | 

(५) आसेद्ध--जों देठ अपने साध्य को सिद्ध करने में स्वतः 
असफल रहता है वह “असिद्ध' हेत्वामास का कारण होता है। असिद्ध 
हेत्वाभास तीन प्रकार का होता हैे--[क) आश्रया सिद्ध, (ख) स्वरूया- 
सिद्ध और (ग) व्याप्यत्वासिद्ध । (क) जिस साध्य का आश्रय ही 
अधिद्ध होता है उसे आश्रयातिद्ध/ कहते हैं, यथा-्गगनारविन्द 
सौरम-प्रुक्त है, क्योंकि उसमें अरबिन्दत्व है। इसमें सोरभ का श्राश्रय 
गगनारविन्द ही अतिद्ध हैं। (व) जो स्वरूप से अतिद्ध है; यथा-- शब्द 
गुण चाक्षुपत्व नहीं है, वरन्‌ श्रावकत्व है। (ग) उपाधि सद्वित हेतु 
व्याप्यत्वासिद्ध का कारण होता है। यथा--पर्वत धूम-युक्त है, क्योंकि 
उसमें श्रम है| इसमें आद्रेन्चन-संयोग उपाधि है । 


( ३ ) डपमान 

साइश्य शान के आधार पर प्राप्त होने वाला ज्ञान 'उपमान! 
कहलाता है। उदाइरण के लिए--गवयः? पदार्थ को न जानने वाला 
कोई मनुष्य किसी आरण्यक पुरुष से “गवय गो के सहश है! यह घुन 
कर वन में जाकर गौ के साइश्य के आधार पर गवय को पहचःनता है 
तो यह ज्ञान 'उपमान!? कहलाता है। इस ज्ञान में साहृश्य के प्राघान्य 
के कारण उपमान को न्याय दर्शन में प्रथक्‌ ग्रमाण माना गया है। 
केवल प्रत्यक्ष के आधार पर गवय-दर्शन मात्र से यह शान असम्भव 
है | अतः यह प्रत्यक्ष से मिन्न है। व्या स्ि-शान के श्रभाव के कारण यह 
अनुप्तान के अस्तर्गत मो नहीं है। आरण्पक पुरुष के वचन के अ्रव॒ण] 
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मात्र से उत्ताद्य न होने के कारण यह -शाब्द ज्ञान भी नहीं है | अतः 
उपमान स्वतन्त्र प्रमाण है | 


(४) शब्द 
आम वाक्य को शब्द! कहते है | यथाथ-वक्ता का नाम आप! 


हैं| वाक्य एक सार्थक पद-समूई है। इस वाक्य के अथन-गअहण में 
आकांच्ा, योग्यता ओर सन्रिधि तीन कारण हैं। अ्रथ-बोध के लिए 
एक पद को दूहरे पद की अपेक्षा आकांक्षा है | अथ की सामथ्य और 
उसका अबाघ योग्वता है। पर्दा का विल्लम्बनरहित उच्च रण 'सन्निधिः 
है। आकांक्षा, योग्यता ओर सन्निधि से रहित वाक्य अर्थ बोधक 
नहीं-हाता | 

शब्द बोध का साधक वाक्य दो प्रजार का होता है--वैदिक और 
लौकिक | ईश्वपेक्त होने के कारण वैदिक वाक्य सव्धा प्रमाण है। 
वेद इंश्वर का वचन है, अठः सदा सत्य है। लौकिक वाक्य सभी 
प्रमाण नहीं होते | केवन् आप्तोक्त लौकिक वाक्य प्रमाण इताः हे, 
क्योंकि वह यथार्थ का बाधक होता है | 


३--तत्व-मीमांसा 

प्रमाण के बाद न्याय के पं डश पदार्थों में प्रमेंष सबसे महृत्व- 
पूर्ण दे । प्रमेय के अन्तर्गत प्रमाण अथवा यथार्थ ज्ञान के विषयभृत 
सभी तत्वों का समावेश हे | ये प्रमेय अनेक दें। न्याय सूत्र में नि:श्र- 
यस के लिए. जिनका ज्ञान आवश्यक है उन १२ प्रमेयों की गणना 
की गई है। प्रमेय-विचार ह्टी न्याय की तत्व-मीमांसा है । इन प्रमेयों 
में आत्मा प्रथथ ओर प्रभुख है। वैशेषिक की भूत-तत्व तथा परमाणु 
की कल्पना और ईश्वर को मिला देने पर न्याय की यह तत्व-मीमांसा 
पूर्ण हो जाती है। इन १२ प्रमेयों में इन्द्रियों के विषय-मृत “अर्थ 
प्रमेय में भूत-तत्व का समावेश है। कम, फल ओर जन्म-परम्परा के 
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नियामक के रूप में ईश्वर का भी इनमें अन्तर्भाव है | अछतु न्याय के 
तत्व-शास््र में मृत जगत, जीव ओर ईश्वर तीन प्रमुख सत्ताएं स्वीकृत 
की गई हैं | जगत्‌ जड़ है। वह परमाणुओं से निर्मित हे ओर ईश्वर 
की सृष्टि है | जीव आत्मा हैं ओर ईश्वर जगत्‌ का निमित्त कारण तथा 
विश्व का नियन्ता है | 


न्याय सूत्र में परिगणित १२ प्रमेय इस प्रकार हैं--( १) आत्मा, 
(२) श्र, (३) इन्द्रिय, (४) अ्रथ, (५) बुद्धि, (६) मन, (७) प्रवृत्ति, 
(2) दोष, (६) प्रेत्यमाव, (१०) फल, (११) दुःख और (१२) 
अववर्ग | 


(2) आत्मा-प्रमेयों म॑ आत्मा प्रथम ओर प्रधान है, क्योंकि 
वहीं प्रमाता नी है। न्याय-सूत्र के अनुपार इच्छा, द्वेप, प्रयत्ष, सुख, 
दुःख ओर ज्ञान आत्मा के लिंग हैं| उत्तर न्याय में आत्मा को केवल 
ज्ञान का अधिकरण माना गया है | किन्तु न्याय की मूल धारणा के 
अनुतार आत्मा ज्ञान के साथ साथ भावना और कम का भी अधि* 
करण है । राग देष ओर सुख-दु:ःच्॒ भावना के अन्तर्गत तथा इच्छा 
ओर प्रयत्ञ कर्म के अन्तग्त आते हैं | अस्तु आत्मा ज्ञान का अधि- 
करण, भावना का आश्रय और कम का प्ररक है | यह आत्मा शरीर, 
इन्द्रिय आदि सब से मिन्न, उनका ज्ञाता ओर अधिष्ठाता तथा समस्त 
कम का प्रेरक है | वस्तुतः कम-प्रेरशा के आधार पर ही आत्मा के 
अस्तित्व का अनुमान किया जाता है। जिस प्रकार रथ की गति से 
उसके संचालक सारथीं का अनुमान किया जाता है, उसी प्रकार शरीर, 
इन्द्रियादि की गति से उनके प्रेरक आत्मा का अनुमान किया जाता 
है। कम-प्रेरणा के साथ साथ चैतन्य भी शरीरादि से आत्मा के भेद 
का चिह्न है। म्रत देहों में व्यभिचार के कारण चैतन्य शरीर आदि 
का गुण नहीं है | किन्तु यह चैतन्य आत्मा का नित्य स्वरूप नहीं, 
आगन्तुक गुण मात्र है। आत्मा का चेतन्य केवल संसृतिनव्यापी है; 
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अपवर्ग अथवा मोक्ष की अवस्था में आत्मा का चैतन्य विलीन हो जाता 
है । मुक्त आत्मा चेतन्य-विहदीन है। मोज्न में आत्मा का जड़ तत्व से 
विवेचक गुण क्या है, यह विचारणीय हे | 


(९) शरीर--आत्मा भोग और ज्ञान का अधिकरण है। वह 
उपभोक्ता ओर श्ञाता है| शरीर उसका भोगायतन है। वह चेष्टा, 
द्रय ओर अथ का आश्रय है | ईप्सित पदार्थ को प्राप्त करने तथा 
त्याज्य से बचने की सक्रिय कामना चेष्टा रूप से शरीर में ही प्रवर्तित 
होती है| इन्द्रियाँ मी शरीर में ही आश्रित रहती हैं। शरीर के स्वस्थ 
रहने पर वे स्रत्थ रहती हैं; उसके उपहत होने पर वे उपहत हो जाती 
हैं| इन्द्रियाथ-सन्निकर्ष के उत्तन्न सुख-दुःख का संवेदन भी शरीर में 
ही होता है | अतः वह इन (अ्रर्था" ) का भी आश्रय है। 

(३) इन्द्रिय--३न्द्रियाँ भोग ओर ज्ञान के साधन हैं। घमाण, 
रसना, चक्तु, त्वक्‌ ओर श्रेत्र भेद से इन्द्रियाँ पाँच हैं। इनके द्वारा 
क्रमशः गरन्ध, रख, रूप, स्पर्श और शब्द का ग्रहण होता है। इसके 
अतिरिक्त पाँच कर्मन्द्रियों भी हैं | 


(४9) अथ्थ--गन्घ, रस, रूप, स्पश और शब्द जो प्रथ्व्री आदि के 
गुण हैं इन्द्रियों के अथ अथवा विषय हैं | भौतिक वस्तुगओ्नों का ग्रहण 
झोर शान इन गुणों के ही रूप में होता है । 


(५) बुद्धि--उपलब्धि अथवा ज्ञान का ही नाम बुद्धि है। ज्ञान 
आत्मा का घ्म ओर लक्षण है| साथ हों वह ज्ञान का विषय भी है। 
ज्ञान के विषय भूत इस ज्ञान को अनुव्यवतताय कहते हैं | 


(६) मन--भारतीय दशन में मन की कल्पना अद्भुत है। मन 
एक भोतिक तत्व है ओर आकार में अगर है। अरु होने के कारण 
एक काल में एक इन्द्रिय के साथ ही उसका सतन्निकर्ष होता है और 
इसी कारण आत्मा के सामान्यतः विभु और व्यापक होने पर भी 
उसमें एक काल में एक ही ज्ञान की उत्पत्ति होती है। यह युगण्त्‌ 
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( एक साथ ) ज्ञान की अनुत्पत्ति ही मन का लिंग है। एक साथ 
अनेक ज्ञानों के ग्रह की प्रतीति मन की तीत्र गति के कारण 
होती है । 

(७) प्रव॒ुत्ति--मन, वाणी और शरीर का संचालन ही प्रवृत्ति है। 
अस्त आत्मा की प्रेरणा से होने वाली विचार, वचन और कर्म की 
चेष्टाएं प्रवृति के प्रमुख रूप हैं | 

(<) दोष--प्रद्नत्ति के हेतु को दोष कहते हैं। दोष में राग और 
द्ंघ दोनों ही रुम्मिलित होते हैं। आत्मा के शुद्ध निष्क्रिय रूप को 
विकार-ग्रस्त करने के कारण राग-द्वप्र दोष माने गये हैं। समस्त प्रवृत्ति 
राग-दृषन्मूलक ही है। राग' और द्वेष मनुष्य की सब चेष्टाओं की मूल 
प्ररणायें हैं | 

(६) प्रेत्ममाव--मरण के अनन्तर आत्मा का अन्य देह घारण 
कर उत्तन्न होना श्रर्थात्‌ पुनजन्म ग्रहण करना प्रेत्यमाव कइलाता है | 
यह पुनजन्म प्रवृत्ति अथवा कर्म का फल है। जन्म-मरण की यह 
परम्परा अनादि है, यद्यपि अनन्त नहीं। इसके आदि की व्याख्या 
नहीं की जा सकती; किन्तु अपवर्ग (मोक्ष) में इसका अन्त सम्मव है | 

(?०) फल--प्रद्डत्ति तथा दोष से उत्पन्न होने वाला अथ फल 
है। राग-द्वंष रूप दोष से प्रवृत्ति इंती है और प्रवृत्ति का फल जन्म 
का भोग है | यह फल संवेदन रूप होता है। 

(7?) दुःख--संवेदन का स्वरूप दुःख है| न्याय के अनुसार 
समस्त संवेदन दुःख रूप हैं। इसीलिए श्ात्यन्तिक्री दुःख-निवत्ति-रूप 
अपवर्ग को आत्मा की चेतन्य-रहित अथवा संवेदन-हीन अवस्था माना 
गया है। सुख का भी दुःख में ही अन्तमांव है, क्‍योंकि परिणाम में 
सुख भी दुःख ही है | 

(?२) अपवर्ग--उस दुःख से अत्यन्त विमृुक्ति का नाम अपवर्ग 
है। यह अपवर्ग नितान्त संँवेदनहीन है और संवेदन-हीन होने के 
कारण ही दुःखन्विमुक्ति है। 
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(2२ ) ईंश्वर--न्वाय एक ईश्वरवादी दर्शन है।नन्‍्याय की 
ईश्वर विषयक कत्यना योग की अपेक्षा विकसित है| न्याय का ईश्वर 
योग के पुरुष-विशेष की भाँति जगत का निरपेक्ष द्रष्टा मात्र नहीं वरन्‌ 
वह जगत्‌ का खष्टा है । वह सर्वज्ञ ही नहीं, सवंशक्तिमान्‌ भी है | अपने 
अनन्त शान ओर शक्ति से वह जगत्‌ की सृष्टि और विश्व का शासन 
करता है। किन्तु ईश्वर जगत्‌ का केवल निमित्त कारण है नपादान 
कारण नहीं। जअ्रगत्‌ का उपादान कारण पश्चमहाभूत अथवा उनके 
परमाणु है। वेशेषिक दशन की भाँति परमाणु-वाद न्याय की जगत्‌ 
विषयक कल्पना का भी आधार है। ये परमाणु स्वरूप से अतीन्द्रिय 
ओर क्रियाद्दीन हैं। निष्क्रिय परमाणु स्वतः संचरित होकर सूष्टि-क्रम 
का आरम्म नहीं कर सकते | ईश्वर निष्किय परमाणुओं में क्रिया का 
संचार कर सष्ति का आरम्म करता है। इसके अतिरिक्त ईश्वर विश्व 
का नियन्ता है। वह अपने अनन्त शान ओर शक्ति से अनन्त जीवों 
के अनन्त अहृष्ट, फ्लादि के आधार पर जीवों के जन्मन्जन्मान्तर की 
“व्यवस्था करता है ! 


न्याय मुख्यतः एक प्रमाणन्शास्र है, अतः उसमें ईश्वर की 
सिद्धि के भी प्रमाण देने की चेष्ठा की गई है। सामान्यतोदृष्ट 
अनुमान के आधार पर “जगत्‌ के प्रत्येक काय पदार्थ का एक कर्ता है, 
'जगतू भी एक महान्‌ कार्य है, अतः उसका भों एक को होना 
चाहिए ,? जिस प्रकार कुम्मझ्ार घट का निर्माण-कर्ता है उसी प्ररार 
ईश्वर जगत्‌ का कर्ता अथवा रचयिता है | दूसरे, संसार के जीवों के 
अ्रदृष्ट, फन्नादि के अनुरूप जन्म-जन्मान्तर की व्यवध्था करने वाला 
'एक शासक भी जगत्‌ के हर्ता की भांति ही अपेन्षित है। अ्रनन्त शान 
और शक्ति से सम्पन्न सर्वक्ष ओर सबंशक्तिमान्‌ ईश्वर ही इस अनन्त 
रहस्यों से पूणु ज्गत्‌ क्री सृष्टि तथा अ्रनन्त जोवों के श्रनन्त अद्ृष्ट, 
'फल्लादि पर आश्रित संसार का शासन कर सकता है। न्याय कुछुमा- 
खतलि-कार ने सत्नन के साथ-साथ ईश्वर को जगत्‌ की ध्ृति और 
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उसके विनाश का कारण भो माना है | इश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि 
करता है, वही उसका धारण भी करता है और अन्त में वही उसके 
प्रलय का भी कारण है| इसके अतिरिक्त योग के समान न्याय में भी 
ईश्वर को प्रथम गुरु अथवा परम गुरु माना गया है| जगत के आदि 
प्रवतक होने के साथनताथ ईश्वर अखिल शान और समस्त कलाओं 
का भी प्रथम प्रवतक है। नित्य होने के कारण उसका ज्ञान अ्नादि 
तथा समस्त उत्तर ज्ञान का आधार है। इन बोद्धिक प्रमाणों के 
अतिरिक्त श्रुति ईश्वर की सत्ता का सवते प्रवल प्रमाण है। 
श्रुति ईश्वर का वचन है, अतः वह सदा सत्य है। श्रुति में ईश्वर 
का उल्लेख है अ्रतः ईश्वर को सत्ता माननोब है। इस तक में एक 
अन्योन्याश्रयन्ता प्रतीत हाता है, किलस्तु श्रति और ईश्वर दोनों के 
नित्य और अनादि इोने के कारण यह अनिवाय है। 

.जगत्‌ का सध्ठा और विश्व का नियन्ता होने के साथ-साथ ईश्वर 
अपवर्ग अथवा मांत्षु का भा उत्तम साधन है। यद्यवि न्‍्याय-सूत्र 
म॑ तत्व-ज्ञान का ही निःश्रेयस रूप मंत्तु का मुख्य साधन माना गया है, 
खग्रागे चल कर न्याय-दशन में मोक्ष के साथनों में ईश्वर की उपासना 
को अत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान दिया गया है। उत्तर न्याय में छुद्टम दक 
रूपों का जितना जिकास हुआ है उतना हां ईश्वर को जयासना का 
महत्व मा बढ़ता गया है, यह एक अनोखो बात है। उत्तर न्याय के 
सभा ग्रन्य ईश्वर की कवित्वपूण बन्दना से आरम्म होते हैं। 
उदयनाचार्य की न्याय कुसुमाजझ्ललि? का मुख्य दिषय ईश्वर प्रतिपादन 
ही है | उन्होंने ईश्वर कां “उपासना को स्वर्ग और अपवर्ग की प्राष्ति 
का साधन माना है | 


४--मोक्ष मीमांसा 


यद्यपि न्याय दर्शन मुख्य-रूप से एक प्रमाण्चात्र हे, अन्य 
दर्शनों की भांति न्याय में मो निःश्ेयल को जीवन का परमार्थ माना 
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गया है | यह निःश्रेयस ही न्याय का अपवर्ग अथवा मोक्ष है | इस 
अपवर्ग का लक्षण अआात्यन्तिर्की दुःख-निवृत्ति है। यह दुःख-निवृत्ति ही 
जीवन का परम प्रयोजन है। न्याय दर्शन के अनुपार जीवन सबंतः 
दुःख-पूर्ण है। जगत्‌ में सुख की जो क्षणिक ग्रतीति होती है उसका 
परिणाम भी अन्त में दुःख ही होता है| जीवन ओर जगत्‌ का यह 
दुःल्न एक प्रकार से अनादि आर अनन्त है। क्योंकि जन्म-परम्परा 
अनादि ओर अनन्त है तथा जन्म का लक्षण ही दुःख है। जोवन का 
'स्वर्प कम और उसका लक्षण प्रवत्ति है। नेतिक नियम्र के अनुसार 
कर्म का फन्न होता है इस फन्न के भोग के लिए जीव को निरन्तर 
जन्म-परम्परा से संसरण करना पड़ता है। जन्म-चक्र की मूल-भूत 
कुम-्प्रव॒त्ति की प्रस्णय इमारे स्वाभाविक राग ओर दूध में है। राग-द्वष 
हमारे स्वभाव के दोष हैं; हमारे सभो कम इनसे प्रेरित होते हैं। राग 
ओर द्वंष का मूल अज्ञान अथवा मिथ्वा शान में है| अजश्ञान के कारण 
ही स्वरूप से निष्किय आत्मा अपने को कर्ता मानती है। कतृत्व के 
अहंकार का फन्न भोक्तत्व है जो जन्म-परम्परा में सम्पन्न होता है। 
अस्तु अजश्ञान इमारे बन्धन ओर दुःख का मूल कारण है। मिथ्या-शान 
रूप अज्ञान का निवारण तत्व-ज्ञान से ही हो सकता है। प्रथम न्याय 
सूत्र में हां तत्व-श्ञान को निःश्रेयत का कारण बताया गया है। वन्धन- 
ध्खला की प्रथम कड़ी के भंग होने पर सम्पूर्ण श्ट खला ही भंग 
हो जाती है। कारण के नष्ठ होने पर कार्य भी नष्ठ हो जाता दे। 
अशान के दूर होने प९ उप्तके परिणाम-मूतर कार्य उत्तरोत्तर उच्छिन्न होते 
जाते हैं। मिथ्या-जश्ञान के दुर होने पर आत्मा का रागनद्ेष-रूप दोष नष्ट 
होता है। रागनद्व घ ही कम की प्रेर्णा हैं। अतः उनके उच्छिन्न होने पर 
प्रवृत्ति का अन्त हो जाता है। कर्म-रूप प्रवृत्ति का अन्त होने पर उसका 
फल-रूप जन्म भी नहीं होता; जन्म के अभाव में दुःख का भी अभाव 
हो जाता है। इस प्रकार तत्व-श्ञन का अन्तिम परिणाम दुःख-निवुत्ति 
दोता है । यह दुशख-निवृत्ति ही न्याय का निःश्रेयस अथवा अ्रपवर्ग हे । 


न्याय दशन जे रे 


यह अपवरग आत्मा की निष्किय अथवा चेतन्य-हीन श्रवस्था 
हैं। अस्तु, एक प्रकार से अपवर्ग लोकिक जीवन का आध्यात्मिक 
अनुभव में उत्तष नहीं वरन्‌ उसका अन्त है। लोक-जोवन का 
स्वरूप कम और चेतना है। न्याय के अ्रपवर्ग में दोनों का अन्त 
हो जाता है। न्याय के अनुसार चैतन्य आत्मा का नित्य गुण नहीं 
है। कम अशान-मूलक है और जन्मान्तर तथा दुःख का कारण 
है | अस्त अपवर्ग में आत्मा के कतृ त्व और शातृत्व दोनों का अन्त हो 
जाता है| कदाचित्‌ न्याय के अनुसार चेतन्य का सात्षित्व भो हुःख का 
कारण होगा, इसीलिए न्याय में सांख्य के विपरीत कतृ त्व के साथ-प्ताथ 
चेतना का अभाव भी अपवर्ग में अभीष्ट माना गया है| प्रार्चीन-न्‍्याय 
में तत्व-ज्ञान को ही अपवर्ग का मुख्य साधन माना गया है। किन्तु 
उत्तर न्याय में ईश्वर की उपासना को भी अपवर्ग-साधना में महत्वपूर्ण 
स्थान दिया गया है। तत्वनशान के लिए आत्म-संस्कार अपक्षित है। 
अतः न्याय सूत्र में यम, नियमादि का अवलम्ब लेने का स्पष्ट शब्दों 
में आदेश किया गया है। अस्तु न्याय की मोक्ष-ताधना में ज्ञान, भक्ति 
ओर योग तीनों का सार्मजस्यथ किया गया हैं। जीवन चेतनापूर्ण हे, 
अतः न्याय का यह अचेतन अपवर्ग मृत्यु के अनन्तर ही सम्भव है। 
न्याय का अपवर्ग विदेइन्मुक्ति है; जीवन्पुक्ति की कह्यना न्यायनमत के 
अनुकूल संगत नहीं हे | 


अध्याय ३ 
वैशेषिक्क दश्शन 

१-- परिचय 

वैशेषिफ दर्शन न्याय का समानन्तन्त्र माना जाता हैं। यद्यपि 
न्याय और वैशेषिक दोनों दर्शनों का आरम्म स्वत्तन्त्र सम्प्रदायों के रूप 
में हुआ था, उनके मूल सिद्धान्तों में बदुत कुछ समानता होने के 
कारण आगे चल कर वे दोनों एक सामान्य दशन सम्प्रदाय के रूप 
में समन्‍्वत हो गये। दोनों सम्प्रदायों के संस्थापक दो प्रथकप्रथक्‌ 
क्रषि थे ओर दोनों के सतन्त्र सूत्र ग्रन्थ पाए जाते हैं | किन्तु आगे 
चल कर गंगा-यमुना की घाराझओं की माँति एक ही विचार-मूमि पर 
दोनों का विक्रास समान दिशा में हुआ और अन्त में दोनों धाराओं के 
संगम से न्याय-वैशेषिक का एक सामान्य सम्प्रदाय निर्मित हुआ । 
न्याय दर्शन ग्रधानतः एक प्रमाणन्शास्त्र है | अतः इस समन्वित 
दर्शन में ज्ञान-मीमांसा अधिकांश न्याय से ग्रहण को गई है। वैशेषिक 
दर्शन में तत्व-मीमांता प्रधान है, वह्दी इस सामान्य सम्प्रदाय का भी 
आधार है। निःश्रेयस को कव्यना दोनों सम्प्रदायों में मलती है श्रोर 
दोनों की वह कत्पना एक हीं है। दोनों के अनुसार निःश्रेयस 
का लक्षण आत्यन्तिको दुःख-निवुत्ति है। इस दुःख विमोच्चु-रूर अपवर्ग 
का साधन दोनों में समान रूप से तत्व-ज्ञान माना गया है। प्रमाणु- 
शासत्र का विवेचन ओर तत्व-मीमांसा न्याय दर्शन के प्रसंग में पर्याप्त 
रूप से की जा चुकी है; अतः यहाँ उसकी आवृत्ति अनावश्यक है | 
प्रमाण-शास्त्र के विषय में इतना जान लेना आवश्यक है कि प्राचीन 
वैशेषिक दर्शन में प्रत्यक्ष ओर अनुमान दो ही प्रमाण माने गये हैं, 
उपमान, शब्द आदि अन्य प्रमाणों का इन्हीं में अन्तर्भाव माना गया 
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है। किन्तु न्‍्याय-वेशेषिक के समन्वित सम्प्रदाव में न्‍्याव-्मत के 
अनुसार प्रत्यक्ष, श्रनुमान, उपमान ओऔर शब्द चार प्रमाण माने गये 
हैं। तत्व-मोमांधा के विषय में कोई भेद नहीं है | जाँव, जगत और 
इंश्वर तीनों शे चरम सत्ताएं हैं | जगत्‌ भौतिक परमाशुओ्रों ने निमित 
हैं। यह परमाणुनवाद वैशेषिक दर्शन की विशेषता दै। परमाणु के 
विशेष! कहते हैं इसों आधार पर इस दर्शन को 'ैशेवरिक? संज्ञाहे! 
परमाणु जड़ ओर अचल हैं| ईश्वर स्व प्रथम परमाणुश्रों का आयोजन 
कर सूष्टि-क्रम का आरम्म करता हूँ | वह सबंध ओर सबं-शक्तिप्तान 
तथा जगत्‌ का खप्या आर विश्व का नियन्ता है। जोब का लक्षण 
चअतन्य है | किन्तु यह चैतन्य आत्मा का नित्य गुंग नहीं है। अपवर्ग 
को अवस्था मे इसका अभाव हो जाता है। अपवग में दुःख को हानि 
ही नहां, चेतना का भी विलय हो जाता है। न्याब-्वशेपिक के 

अनुतार यह दुःख-निवृत्तित्खपप अपवर्ग हा जावन का परमार्थ 
है। न्याय ओर वेशेषिक दूनों ही सम्प्रदयां में तत्व-शान अपबग 
का सावन है। यह तत्व-शान पदार्था' के स्वरूपन्चान तथा विवेक 
से उदय होता है। न्याय सूत्र में ये पदाथ १६ माने ययथे हैं 
उनका निरूपण पःछे हां चुका है। वेशेषिक सूत्र में पदार्था के खात 
विभाग किये हैँं। न्याय के १६ पदार्था में कई पदाथ “प्रमाण? के 
अन्तर्गत ही माने जा सकते हईँ। भाष्यकार के अनुतार अःन्वी किको 
( न्याय विद्या ) को अ्रध्यात्म-विद्या से प्रवक्‌ करने के लिए उतके 
प्रथक अस्थान-भूत संशय आदि पदार्थों का प्थक्‌ वचन और विवेचन 
किया गया है | किन्तु आगे चल कर वैशेषिक का सप्तविध पदार्थ 
विभाजन श्रधिक उपयुक्त विद्ध हुआ | अतः न्याय-्वैशेषिक के समन्वित 
सम्प्रदाय में न्याय के घोंडश पदार्थों का परित्याग कर वैशेघेक के 
अनुसार सप्त पदार्थो' का अंगीकरण किया गया | यह सप्तविध पदार्थ- 
विभाजन वैशेषिक्त दर्शन का स्वस्व है। वैशेषिक के विशेष रूप के 
उद्घाटन के लिए सद्त पदार्थों को मोमांसा पयाप्त है । 

श्ड 
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२--पदाथ मीसांसा 

वेशेषिक दर्शन में स्वीकृत सात पदाथ इस प्रकार हैं--( १ ) 
द्रव्य, (२) गुण, (३) कम, (४) सामान्य, (४) विशेष, 
(६) समवाय और (७ ) अभाव | विश्व को समस्त भौतिक ओर 
मानसिक सत्ताएँ इन सात पदार्थों के ह्वी अन्तगंत हैं। 

(१) द्व्य-निरूपण--जो क्रिया-गुण-वान्‌ है ओर जो वस्तुओं का 
समवायी ( उपादान ) कारण है उसे “द्वव्य! कहते हैं। द्रव्य कर्म और 
गुण का आश्रय है तथा वस्तुत्ओों का उपादान कारण है। द्रव्यों की 
संख्या नौ है--प्रथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा 
और मन | (्ृथ्वी? रूप, रस, गन्ध ओर स्पर्श गुणों से युक्त द्वव्य है | 
गन्ध पृथ्वी का विशेष शु८ है। जल? रूप, रस ओर स्पश गुणों से 
युक्त द्रव्य है । रस जल का विशेष गुण है | रूप ओर स्पर्श गुणों से 
युक्त द्रव्य का नाम तिज! है। रूप तेज का विशेष गुण है। वाशु 
स्पशंनान्‌ द्रव्य है | पृथ्वी, जल और तेज की भाँति बाद्यु का चाकुष 
प्रत्यक्ष नहीं होता | वायु का स्पश प्रत्यक्ष होता है तथा पतन्नादि की 
गति से उसका अनुमान होता है | शब्द शुरु से युक्त द्रव्य श्राकाश” 
है | शब्द आकाश का विशेष गुण है। आकाश का प्रत्यक्ष नई होता। 
शब्द से आकाश का अनुमान किया जाता है। भूत, वर्तमान और 
भविष्यत्‌ के व्यवहार का हेतु काल?” है। प्राची, प्रतीची आदि के 
व्यवहार का हेतु 'दिक! है। ज्ञान, भावना और कर्म का श्राश्रय 
+श्रात्मा? है। वैशेषिक दशन में न्याय के अभिमत सुख, दुःख, इच्छा, 
द्वंष, प्रयत्न आदि आत्मा के लिंग माने गये हैं; किन्तु इनके राथ साथ 
प्राणापान, निमेषेन्मेष, जीवन, मनोगति आदि की भी आत्मा के 
लिंगो में गणना की गई है | इससे प्रतांत होता है कि वैशेषिक की 
आत्मा मानसिक जीवन के साथ-साथ भौतिक जीवन का भी आश्रय 
है। ज्ञान, भावना और कम के आश्रय होने के साथ-साथ वह 
'जीवन-तत्व भी है | सुखादि की उपलब्धि का साधन 'सन?” है | सुखादि 
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आन्तरिक विषयों का ज्ञान बाह्य इन्द्रियों के द्वारा सम्भव नहीं है। 
जिस अनन्‍्तरिन्द्रिय के द्वारा यह ज्ञान होता है उसे मन? कहते हैं| इसी- 
लिए मन की “अन्तःकरण? संशा है | 

उक्त नौ द्वब्यों में :रथम चार द्रव्य अर्थात्‌ प्रथ्वी, जल, तेज और 
वायु दो प्रकार के होते हैं, नित्य ओर अनित्य । ये चारों द्वव्य परमार रूप 
में नित्य हैं तथा स्थूल कार्य रूप में अनित्य हैं। कार्य परमाणुओं का 
संबात है। उसका ज्ञय ओर विजय होता है, वहीं उसके संघ्रात रूप 
का विनाश है | परमाणु अविभाज्य अ्रतः अक्षय है। इसलिए परमाणु 
रूप द्रव्य नित्य है । आकाश, काल और दिक्‌ ये तीन पदाथ विभु और 
नित्य हैं, क्योंकि ये अविभाज्य ओर अ्रखश्ड हैं | यद्यपि आकाश, काल 
आद का घटाकाश, मठाकाश आदि रूप में तथा काल का छेण, 
दिवस, मास, वर्षादि रूप में विभाजित प्रयोग द्वाता है, किन्तु यह 
व्यावहारिक उपचार मात्र है; वास्तविक नहीं। वस्तुतः आकाश, काल 
ओर दिक्‌ एक-एक ओर अखरड हैं; अखश्ड होने के कारण नित्य, ओर 
सर्वव्यापक होने के कारण विश्व! है। आत्मा यद्यपि नित्य और विमु 
है, किन्तु वह एक नहों, अनेक हैं। आत्मा के दो प्रकार हँ--जीवात्मा 
ओर परमात्मा | परमात्मा तो एक ही है। किन्तु जीवात्मा अनेक हं। 
सांख्य के पुरुष के वहुत्व के जो कारण हैं वे ही जीवन, मरण, व्यवहार 
आर मोच् विषयक कारण वैशेषिक की जीवात्मा के अनेकत्व के भी 
हूँ | प्रत्येक शरीर में एक आत्मा है, यद्यपि वह विभ्ु ओर नित्य है | 
यह आत्मा शान, भावना तथा कर्म का आश्रय है, साथ हाँ जीवन- 
क्षत्व भी है। जीवन और बन्धन काल में चेतन्य आत्मा का लक्षण है, 
किन्तु अपवर्ग में चेतन्य का विलय हो जाता है। मन स्वरूप से मोतिक 
और आकार में अशु है। अरु होने के कारण नित्य हें किन्तु असुत्व 
के कारण अव्यापक भी है | प्रत्येक शरीर में एक मन है? जो इन्द्रियों 
के साथ क्रमशः आत्मा का सन्निकष स्थापित कर अथुगपद्‌ शान- 
व्यक्तियों के उद्भव का साधन होता है । 
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(२) गुणु-निरूपणु--द्रव्य में आश्रित रहने वाला, स्वयं शुण- 
रहित तथा रुंयोग विभाग में निरपेक्ष रूप से अकारण-मृत पदार्थ गुण? 
है| शुण द्रव्य में आश्रित रहता है | द्रव्य से पृथक्‌ उसका अस्तित्व 
ग्रसम्भव ओर अकल्पनीय है। गुण स्वयं अन्य गुण का आश्रय नहीं. 
हो सकता, अन्यथा वह द्रव्य से अविवेच्य होगा । गुण स्वतन्त्र रूप से 
संयोग और विभाग का कारण नहीं हो सकता, यत्रपे कम के साथ 
सापेक्ष रूप से वह उनका कारण हो सकता है। वैशेषिक दर्शन में २४ 
गुणों की गणना की गई है--रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण 
पथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व; अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, शब्द, 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, ढेंष, प्रयक्, धर्म, अधम और संस्कार | 
चन्तरिन्द्रिय मात्र से ग्राह्म गुण का नाम रूप! हैं। वह शुक्ल, नाल; 
पीत, रक्त, हरित, कपिश और चित्र भेद से सात प्रकार का हंता इईं 
तथा पथ्वी, जल ओर तेज में आश्रित होता है | रतना से ग्राह्म गुण 
का नाम 'रस? है। वह मधुर, अम्ल, लवण, कडु, कषाय और तिक्त 
भेद स छुः प्रकार का होता हैं; तथा पृथ्वी और जतल्न मे॑ आश्रित हाता 
है। धाण से ग्राह्म गुण गन्ध! है। गन्ध दो प्रकार की द्वोती है--- 
सुरभि ओर असुरमि; तथा केवल पृथ्वी का गुण है। खगिन्द्रिय मात्र 
से ग्राह्म गुण “ध्र्श! है। वह तीन प्रकार का होता हे--शीत, उष्ण और 
अनुष्णाशात; तथा पृथ्वी, जल, तेज ऋ्रौर वायु में व्याप्त रहता है। 
एकत्व आदि का व्यवद्वार हेतु गुण संख्या? है। वह सभी द्रब्यों में 
व्याप्त रहता है। मान के व्यवहार का असाधारण कारण (रिमाण? 
है | वह सभी द्रब्यों में रहता है ओर चार प्रकार का हे--अणु, महत्‌, 
दीघ आर हस्व | बच्तुओं के पृथक पृथक व्यवहार का अधावारण 
कारण “पथक्त्व” है | वह सब द्रव्यों म॑ व्याप्त है | वस्तुओं के संयुक्त 
व्यवहार का हेतु संयोग? है; वइ सभी द्रब्यों में व्यास है | संयोग का 
नाशक गुण विभाग” है। वह सभी द्वव्यों में व्याप्त है। पर ओर 
अपर के असाधारण कारण (रत्व! और “अपरत्व? हैं| ये पृथ्वी, जल, 
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तेज, वायु और मन में रहते हैं | ये दिक्‌ ओर काल सम्बन्ध से दो प्र कार 
के हैं | प्रथम पतन का असमवायी कारण शुरुत्वाः है। यह प्रथ्वरी और 
जल में रहता है। प्रथम लवण का असमवायी कारण द्विवत्व” है| यह 
पृथ्वी, जल ओर तेज म॑ रहता है | यह दो प्रकार का है--सांसिद्धिक और 
नैमित्तिक-सांसिद्धिक द्रवत्व जल में रहता हे ओर नेमित्तक पशथ्ची तथा 
तेज में । चूणु आदि के पिरडो-भाव का हेतुन्भृत गुण स्नेह!” कहलाता 
है | यह केवल जल में रहता है। श्रोत्र से ग्राह्म गुण शब्द है | वह 
केवल आकाश में रहता है। जीवन के समस्त व्यवहार का हेतु-मृत 
गुण बुद्धि! है। बुद्धि का अर्थ ज्ञान है ।बुद्धिशुग के अन्तर्गत 
वैशेषिक दशन में ज्ञान-मीमांसा और प्रमाण-निरूयण किया जाता है | 
सामान्यतः न्याय के समान होने के कारण इसकी यहाँ आव्ति 
अपेक्षित नहीं | अनुकूल अनुमव का नाम 'मुखः है और प्रतिकूल 
अनुभव का नाम दुःख? है। इच्छा? का अर्थ कामना हैं। द्वेष? 
का अथ क्रोध है। प्रयत्न! क्रिया की चेष्टा है। सुख और दुःख 
का परिणाम राग-दवंष्र होते हैं जो कामना के मूल बनकर प्रयत्न 
की प्रेरणा बनते हैं। शास्त्र में विहित कम से उत्तन्न होने वाला झल 
“धर्म? है और शास्त्र में निषिद्ध कम से उत्पन्न होने वाला फल अधम! 
है। बुद्धि से लेकर अधर्म तक के आठ गुण केवल आत्मा के विशेष 
गुण हैं। “संस्कार? तीन प्रकार का होता है--वेग, भावना और स्थिति- 
स्थापक | वेग का संस्कार पृथ्वी, जल, वायु, तेज और मन में रहता 
है। अनुभव से उत्पन्न और स्मृति का कारण भावना-संस्कार है | 
भावना केवल आत्मा में रहती है। किसी वस्तु को अपनी पूर्वावस्था में 
लाने वाला संस्कार 'स्थिति-स्थापका कहलाता है। यह पाथिव द्रव्यों 
में रहता है | 

(३) कमे-निरूपण- एक द्रव्य में रहने वाला, स्वयं गुण-रहित तथा 
संयोग-विभाग में निरपेत्ष कारण-भूत पदार्थ कर्म! है। एक कर्म एऋ 
ही द्रव्य में रहता है। कर्म स्वयं शुण-द्वीन है अर्थात्‌ उसमें ऊपर 
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वर्णित २४ गुणों का अभाव है| गुण के विपरीत कम स्वतन्त्र रूप से 
संयोग और विभाग का कारण हो सकता है| कम पांच प्रकार का 
होता है--उत्क्लेपण, अपक्तेपण, आकुश्चबन; प्रसारण श्रोर गमन। 
ऊर्ध्व॑ देश से संयोग का हेतु “उत्तेपण' है। अ्धोदेश से संयोग का: 
हेतु अपन्षेपण” है। शरीर के निकट्तर संयोग का हेतु आकुश्चन! है। 
शरीर से दूरतर संयोग का कारण “प्रसारण” है। इसके अतिरिक्त श्रन्य 
सब कर्म “गमनः के अन्तर्गत है| ये पाँचों प्रकार के कर्म केवल मू्ते 
और मित द्वव्यों में रहते हैं | अतः आकाश, काल, दिक और आत्मा 
में कम सम्भव नहीं है | कर्म सामान्यतः गति है | इस गति का अथ 
एक द्रव्य का जहां उसकी सत्ता है उस स्थान से श्रन्य स्थान की ओर 
सुथश्वरण है जहाँ उसका अभाव है | मूर्त पदाथ परिमित होने के कारण 
सर्व व्यापक नहीं होते, अतः भाव-देश से अभाव-देश की ओर उनकी. 
गति सम्भव है | आकाशादि विश्लु द्रव्यों के सर्व व्यापक होने के कारण 
उनकी गति सम्भव नहीं है। ऐसा कोई स्थान नहीं है जहाँ वे व्याप्त 
न हों और जहाँ की ओर उनके गमन की कल्यना कीं जाय | 


(४ ) सामान्य निरूपण--नित्य, एक और अनेकानुगत पदार्थ 
का नाम सामान्य ? है। अनेक व्यक्तियां में अनुगत एक सामान्य 
तत्व ही सामान्य! है; यथा--श्रनेक मनुष्यों में अनुगत “मनुष्यत्व” | 
सामान्य एक नित्य तत्व है, क्‍योंकि इसका नाश नहीं होता। अ्रनन्त 
मनुष्यों का जन्म-मरण होता है, किन्तु मनुष्यत्व सदा अन्षुएण रहता 
है| व्यक्तियों के विनाश से सामान्य का नाश नहीं होता। न्याय के 
समान वैशेषिक दर्शन में भी सामान्य की स्वतन्त्र ओर वास्तविक सत्ता 
मानी गई है | सामान्य एक शब्द अथवा कल्पना मात्र नहीं है, वरन्‌ 
वह एक वास्तविक पदाथ' है। जिस प्रकार भनुष्य की सत्ता है उसो 
प्रकाश मनुष्यत्व का भी स्वतन्त्र अस्तित्व है, यद्रपि मनुष्यत्व 
सामान्य का ज्ञान मनुष्य व्यक्ति के शान के साथ ही होता है। पर, 
परम्पर ओर अपर भेद से सामान्य तीन प्रकार का होता है। उच्चतम 
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सामान्य पर? है। पर सामान्य केवल सत्ता? हैे। अपर” सामान्य 
घटत्वादि है । मध्यवर्ती सामान्य परापर! कहलाते हं । व्यासि भेद 
से वे सापेन्ष रूप से पर तथा अपर हो सकतें हैं। सामान्य पदाथ 
केवल द्रव्य, गुण और कम में रहता है । 

(५ ) विशेष-निरूपण--परमाणु-रूप नित्य-द्वव्यों में रहने वाला 
परमागुओं और पदार्था का ' व्यावतंक अर्थात्‌ उनको प्रथक करने 
वाला पदार्थ “विशेष! कहलाता है | इस विशेष पदार्थ की महत्ता के 
कारण वेशेषिक दर्शन का यह नाम-करण हुआ । परमाणु तथा मन; 
आत्मा आदि नित्य द्रव्य अनन्त हैं।अतः विशेष भी अनन्त हैं। 
विशेष पदार्थ सामान्य का अत्यन्त विपरीत है। सामान्य जितना व्यापक 
हे, विशेष उतना ही सीमित है। सामान्य अनेकानुगत है और विशेष 
एक व्यक्ति विशेष में सीमित है, चाहे वह व्यक्ति परमाणु हों अथवा 
आत्मा अथवा मन। अस्त, व्यक्तियों का व्यावतंक विशेष लक्षण ही 
“विशेष? है। प्रत्येक परमाणु स्वरूप से मिन्न हे। भिन्न परमाणुशों सेः 
निर्मित होने के कारण हो विविध पदार्थ एक दुसरे से मिन्न हैं । 
आत्मा, आकाश आदि अविभाज्य और परमाणुद्दीन पदार्थों में भी 
विशेष पदार्थ व्याप्त हे। उस विशेष पदार्थ के कारण ही एक आत्मा 
दूसरी आत्मा से भिन्न है ओर आकाश अन्य द्व्यों से भिन्न है। अस्त, 
विशेष स्वजातीय ओर विजाठीय द्रब्यों से व्यावर्तन का हेतु हे । 

आत्मा, श्राकाश आदि -नित्य द्रव्यों के अतिरिक्त परमाणु विशेष 
का मुख्य आश्रय है। परमाणुओं में भेद के कारण ही जगत्‌ के 
भौतिक पदार्थों- में भेद है। परमाणु-वाद वेशेषिक का एक मुख्य 
दिद्वान्त है। भौलिक पदार्थ मूत और संघात रूप है। श्रत: वे विभाज्य 
हैं | संधातों के इस विभाजन प्रसंग में दो ही विकल्प हैं। यह विभाजन 
क्रम अनन्त हो सकता है अथवा सान्‍त | विभाजन परम्परा के अनन्त 
होने पर अनवस्था के दोष की आपत्ति होती है; दूध्षरे प्रत्येक वस्तु के 
समान रूप से अनन्त विभाग युक्त होने के कारण राई और पवेत की 
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समानता का दोष उपस्थित होता है। अतः इस विभाजन-परम्परा को 
सान्‍्त मानना ही अधिक संगत है। इसके सान्‍त मानने पर जिस 
अल्पतम खण्ड से इस परम्परा का अन्त होता है उसे परमाणु? कहते 
हैं। परमाणु विभाजनन्परम्रा की अवधि है। अतः वह अविभाज्य 
है ओर अविभाज्य होने के कारण नित्य है। प्रथ्वी, जल, वायु और 
तेज चार ही द्रव्य मूत तथा विभाज्य हैं, अत: इन्हीं के परमाणु होते 
हं। इन चार द्रव्यों के परमाणुओं से मोतिक सृष्टि होती है। परमार 
जड़ ओर स्वतः गति-द्दीन हैं | ईश्वर निश्चेष्ट परमाणुओं का संयोजन 
कर सृष्टि का आरम्भ करता है | दो परमाणुओं के संयोग से छुयणुक 
बनता है। परमाणु और दयशुक दोनों ही अहश्य ओर अतीन्‍्द्रिय 
है। तीन दवयणुकों के संयोग से असरेशु बनता है जो अल्पतम मूत 
ओर दृश्य परिमाण है । तरसरेशुओं के संयोग से स्थून्न और भूत पदार्थों) 
का निर्माण होता है| असरेशु का आकार सूर्य की किरण में उड़ते हुए 
रेगु-कण के बराबर माना जाता है | वह अल्पमम वीक्ष्य तत्व है | 

(६) समवाय-निरूपणु--नित्य सम्बन्ध का नाम “समवायः हैं | 
“5छंयोग” से तुलना कर समवाय का अथ समभा जा सकता है | 
संयोग एक बाह्य और आगमन्ठुक सम्बन्ध है। एक काल विशेष में 
कर्म द्वारा दो प्रथक भूत पदायों" का संयोग होता है। इस संबोग का 
आरम्म है, अ्रतः इसका अन्त भी है। सान्‍्त होने के कारण संयोग 
अनित्य सम्बन्ध है। इसके विपरीत समवाय अनादि ओर अनन्त 
सम्बन्ध है। किसी काल विशेष में उसका आरम्भ नहीं होता, अ्रतः 
उसका अन्त भी अकल्पनीय है | वह सवंदा वत्तमान सम्बन्ध है, श्रतः 
नित्य है | समवाय उन दो पदार्थों का सम्बन्ध हे जिक्में एक की सत्ता 
पर हो अन्य की स्थिति सम्मव है तथा जिनमें एक के बिना दूसरे को 
स्थिति ओर कल्पना असम्मव है। अवयव और अश्रवयवी, द्रव्य और 
गुण, क्रिया ओर गुण, जाति ओर व्यक्ति तथा विशेष ओर नित्य-द्रव्य 
का सम्बन्ध 'समवाय? है। 


वशेषिक दश्शन २१७ 


(७) अभाव निरूपण--उत्त छुः पदार्थ मावात्मक हैं । द्रव्य, गुण, 
कम आदि का निरूपण उनको सत्ता के सम्बन्ध में किया गया है। 
अभाव एक निपषेवात्म क कोटि है, उसका सम्बन्ध असत्ता से है । जिस 
यकार वस्तुओं का सत्ता का निरूपण किया जाता हे उसी प्रकार 
उनकी अतत्ता का निरूपण भी सम्भव है। भूमि में घट वतमान है? 
इसमें हमें घट की सत्ता का ज्ञान होता है। उसी प्रकार भूमि में घट 
नहीं है? इसमे इमें धट की असत्ता अ्रथवा उसके अभाव का ज्ञान भी 
हंता है। यह अमाव चार प्रकार का होता दै--प्रायभाव, प्रध्व॑ंसामाव 
अत्यन्ताभाव और अन्योन्यामाव | उत्तत्ति के पूर्व कार्य-वस्तु का 
ग्रभाव प्रागमाव? है । यह अनादि ओर सान्‍्त है। उत्तन्न वस्तु के 
विनाश के अनन्तर उसका अभाव प्रध्वंसाभावः है | यह सादि और 
अनन्त है | वस्तु का ज्रेकालिक अमाव अत्यन्ताभाव? है। यह अनादि 
और अनन्त है | एक वस्तु में दूसरी का अमाव अन्‍्योन्‍्याभाव! हे। 
यह भी अनादि ओर अनन्त है | 


भाग ९ 


विचार ओर विश्वास का समाधान 
( सांख्य और योग दशन ) 


अध्याय १ 


सांख्य-योग 
१-नप्रस्तावता 


भारतीय परमरा में घर्म ओर दशन का समन्वब आरम्म से हो 
रहा है। वेद हमारे धार्मिक विश्वास के आधार और दार्शनिक 
विचार के मूल खोत हैं। जैन और बौद्ध घर्मा को क्रान्ति भी इमारे 
विचार-जगत और विश्वास-लोक दोनों में इलचल उत्पन्न करने वाली 
क्रान्ति थी | पुराण, मह्यमारत आदि स्प्रृति-साहित्य के रूप में वेदिक 
धर्म का एक लोकानुकृत्त संस्करण उपस्थित कर वैदिक परम्परा के 
प्रतिष्ठापकों ने लोक के विश्वास का समाधान! किया | मनीपी सुनियों 
ने न्याय और वैशेषिक का विकास कर विचार का समाधान? करने का 
भी प्रयत्न किया | स्मृति साहित्य ने लोक की धार्मिक रुचि का रंजन 
किया; न्‍्याय-वेशेबिक ने मनीषियों की दाशनिक जिशासा का समाधान 
किया | किन्तु वैदिक परम्परा की वास्तविक रक्षा के लिए धर्म और 
दर्शन के एक समन्वित रूप में उसका संस्करण अपेक्षित था। इस 
समन्वय का स्पष्ट रूप तो पूर्व और उत्तर मीमांसाओं के आविभाव 
में ही दृष्टिगोचर होता है| किन्तु इसकी एक महत्वपूर्ण पीठिका इमें 
सांख्य-योग के रूप में मिलती दे | सांख्य न वो स्मृति धर्म की भाँति 
कोरे लोक-विश्वात का विषय है और न वह न्याय-वैशेषिक की 
भांति केवल बौद्धिक विवेचन दे | वह एक अध्यात्म-द्शन 
है | योग उसका व्यावहारिक पूरक है| अस्त सांख्य-योग मे इसमे 
प्राचीन विचार और विश्वास के समन्वित समाधान का पूर्व-रूप 
मिलता है | सांख्य-योग के रूप में विचार ओर विश्वास के 


कप 


समाधान” के इस पूर्व प्रयात का निरूपण माग & का विषय है। 
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सांख्य-योग न्याय-्वैशेषिक की भांति केवल बौद्धिक दशन नहीं है । 
तक और न्याय पर आश्रित होने पर भी उसके तत्व हमारी आस्था 
का अवलम्बन रहे हैं। सांख्य के निरीश्वर तथा योग में ईश्वर के 
मौण होने के करणा सांख्यन्योग यद्यपि स्पष्टतः घम का रूप ग्रहण न 
कर सका, तो भी उसका आध्यात्मिक रूप भारतीय धर्मो' को सदा 
प्रभावित करता रहा है | प्रकृति, पुरुष, तिशुण, सर्ग आदि की सांख्य 
कल्पनाएँ और योग की साधन प्रकियाएं सभी मुख्य सम्प्रदायों में 
स्वीकृव तथा अन्तमृत हुई हैं । 

सांख्य अत्यन्त प्राचीन मत हे। योग की क्रियाश्रों का संकेत भी 
उपनिषदों में मिलता है | ऐतिहासिक दृष्टि से कदाचित्‌ खंख्यन्योग के 
रूप में प्राचीन विचार और विश्वास का समाधान” स्मृति साहित्य 
के 'विश्वास-समाधान! ओर नन्‍्याय-वैशेषिक के विचारूसमाधान”? से 
पूरववर्ती प्रयास है। यह सम्भव है कि वैदिक परम्परा में धर्म और 
दशन का समन्त्रय होने के कारण विचार और विश्वास के समन्वित 
समाधान के रूप में ही वैदिक परम्परा के संरक्षण का प्रयास पहले 
आरम्म हुआ हो। किन्तु क्रान्ति काल की अव्यवस्था के कारण इस 
समन्वित प्रयास के स्वरूप और सफलता तत्काल में स्पष्ट ल्क्तित न 
ह| सके हों, यह कोई आश्चय की बात नहों | मदहामारत ओर पुराणों 
में सांख्यन्योग के उल्लेख से उनकी पूववर्तिता प्रमाणित होती है । 
वेदान्त सूत्र म॑ं भी सांख्य-योग का खणडन है। किन्तु लोक-जीवन में 
विश्वास का अधिक महत्व होने के कारण लोक-बर्म के रूप में वैदिक 
परम्परा के सँरक्षण का प्रयात्त स्मातं साहित्य की विशाल सृष्टि कर 
प्राथमिकता के महत्व का भागी हुआ | मनीषियों को अधिक प्रभावित 
करने के कारण न्याय-वेशेषिक की परम्परा भी बोंदिक समाज में 
प्रतिष्ठित हुई। सांख्य-योग न स्पष्टतः बौद्धिक था और न पूर्णतः 
लोकिक, यत्रपि उसमें दोनों के तत्वों का पर्याप्त समन्वय था | अतः 


५ 


वह न लोक के विश्वास का भाजन बन सका और न मनीषिय। के 
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सन्‍्तोष का विषय | रुंख्य की परम्परा के विच्छिन्न ओर विलुप्त 
होले का कदाचित यही कारण हो। सांख्य की निरीश्वरवादिता मी 
उसके लोक-प्रिय होने में बाधक रही हो, यह सम्भव है। योग में 
ईश्वर की कल्यना अधूरी रहने के कारण सांख्य-योग का समन्वित 
सम्प्रदाय भी अधिक प्रचलित न हो सका | सांख्य के उपयोगी तत्व 
तथा योग की साधना-विधियाँ अनेक दर्शनों में श्रन्तमृंत करली गई। 
व्यावहारिक उपयोग के कारण योग का महत्व रुदा मान्य रहा है| 
अस्त, स्मृति-घर्म के विश्वास-समाधानः और न्यायन्वैशेषिक दर्शन के 
“विचार-समाधान” के पश्चात ही सांख्य-योंग के रूप में विचार और 
विश्वास के समन्वित समाधान? का स्वरूप स्पष्ट हो सका | किन्तु जहां 
सांख्य-योग में विचार और विश्वास के तत्वों का समन्वय है वहाँ उन 
तत्वों की अपू्णंता और अपर्यात्ति के कारण यह प्रवास अधूरा ही 
रहा | उपयोगी होने के कारण अन्य सम्प्रदायों ने इन तत्वों का 
अन्तर्भाव कर लिया, किन्तु सांख्य-योग वैदिक परम्परा के संरक्षण की 
सीमा ओर उसके प्रतिष्ठापन का पर्यवसान न बन सका | ज़ैन और बोद्ध 
धर्मों के उदय से उत्पन्न क्रान्ति के विरुद्ध वैदिक परम्परा के रक्तुण 


के क्रमिक प्रयास का वास्तविक पर्यवध्षान पूर्व ओर उत्तर ,मीमांसाश्रों 
के आविर्भाव में हुआ | 


२--परिचय, परम्परा ओर साहित्य 


क्रान्ति की परिस्थितियों और बुद्धि की भेद-मुखी चृत्ति के कारण 
"विभिन्न दाशनिक सम्प्रदायों का उदय हुआ । किन्तु भेद मात्र बुद्धि के 
स्वरूप का स्स्व नहीं है। यद्यपि भावना के इतना साम्य बुद्धि के 
प्रयासों में सम्मव नहीं है, फिर भी एकत्व की खोज हीं भावना की 
भाँति विचार का भी चरम लक्ष्य है | अस्तु, दो विचारकों का दृष्टि- 
कोण भी समान हो सकता है | विश्व-चिन्तन के इतिहास में ऐसा अनेक 
बार हुआ है | भारतोय चिन्तन में सांख्यन्योग और न्याय-वैशेषिक के 
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सिद्धान्तों का साम्य इसी विचार-पाम्य का सूचक है। साम्य के कारण 
इन दर्शन-युग्मों का विवेचन एक साथ किया जाता है। यद्रपि 
सांख्य और योग के प्रवर्तक और उनकी परम्पराएं भिन्न-भिन्न हैं किन्तु 
उनके दार्शनिक सिद्धान्तों में बड़ा साम्य है। बस्तुतः एक ईश्वर 
की कब्पना को छोड़ कर यगो का तत्व-दर्शन सांख्य के बिल्कुल समान 
है। अतः योग को सेश्वर सांख्य कहा जाता है। एक प्रकार से 
योग सांख्य का व्यावहारिक पूरक है| इसी साम्य के आधार पर १६वीं 
शताब्दी में विज्ञान भिन्नु ने सांडय और योग का घमन्वव करने का 
प्रयात किया था 

ऐतिहासिक दृष्टि से सांड्य दर्शनों में बहुत प्राचीन और महत्व- 
पूर्ण है | श्रीमद्भगवद्गीता में सांडय का इतना महत्व इसका प्रमाण 
है | बादरायणश ने अपने वेदान्त सूत्र “में भी खश्डन के लिए अनेक 
मतों म॑ सांख्य को प्रमुखता दो है। सांख्य को प्राचीन परम्परा का 
लोप भा उसकी प्रार्चीनता को ओर संकेत करता है| समी दशनों के 
मूल अन्य चूत्र! माने जाते हैं। परम्परा के अनुसार सांख्य सम्प्रदाय के 
प्रतिष्ठापक महामुनि कपिल हैं और उनका खांख्य-प्रवचन सूत्र इ 
दर्शन का मूल अन्य है। एक दूसरा अन्य तत्व-ससमास भी कपिल कृत 
माना जाता है | आधुनिक विद्वानों को इस परम्परा के सत्य में संदेह 
है। कहा जाता. है कि सांख्य का मूल अन्य सांख्य-सुत्र था| किसी 
प्रकार उसका लोप हो जाने के कारण शिष्यों के अनुरोध से सुनिवर 
कपिल ने मूल सांख्य सूत्र का पुनः प्रवचन किया जो सांख्य-प्रवचन- 
सूत्र के रूप में उपलब्ध है। तत्व-समास सांख्य के तर्त्वा का 
संक्षेप में वशुन है | सांख्य सम्प्रदाय की उक्त परम्परा-श्रति मूल सांख्य- 
सूत्र के लोग को प्रमाणित करती है तथा वर्तमान । रूप में उपलब्ध 
सांख्य-प्रवचन सूत्र एक अर्वाचीन कृति है, विद्वानों के इस आग्रह 
: का समर्थन करती है| विज्ञान भिक्षु ( शष्वां शताब्दी ) के पूवव इस 
सूत्र का कोई भाष्य भी उपलब्ध नहीं दोता और शंकराचार्य ( ८वीं 
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शताब्दी ) तक इस ग्रन्थ के सूत्रों का कोई उल्लेख और प्रसंग प्राप्त 

नहीं होता | आधुनिक विद्वान इसे $१४वीं शताब्दी की कृति मानते हैं | 
यह सम्भव है कि वर्तमान सांख्य-प्रवचन-सूत्र में कुछ प्राचीन और 
मूल सूत्र भी हों, किन्तु इसका वर्तमान रूप निस्स॑देह एक अर्वार्चीन 
कृति है। कपिल के शिष्य आसुरि की भी कोई रचना उपलब्ध नहीं 
होती। ईश्वरक्ृष्ण कृत सांख्यन्का रिका के उपसंहार से विदित होता 
डे कि आसुरि के शिष्य पदञ्नशिख ने सांख्य दर्शन को एक व्यवस्थित 
रूप दिया था | प्रसिद्ध षष्टितन्त्र इन्हीं पद्मनशिख॒ कौ रचना कही जातीं 
है, यद्यपि इस विषय में भी विद्वानों में मतभेद है। सांख्य दशंन का 
सव से प्रसिद्ध, प्राचीन और प्रामाणिक ग्रन्थ ईश्वरकृष्ण कृत सांख्य- 
कारिका हैं | शंकराचार्य ने सांख्य-कऋरषिका को उद्घृत किया है 
ओर परमार्थ नामक एक बोद्ध मिक्षु ने ६ठी शताब्दी में चीनी भाषा 
में इसका अनुवाद किया था। इससे यह निविवाद सिद्ध है कि 
सांख्य-कारिका ईसा की पहली ओर पाँचवीं शताब्दी के बीच की 
रचना है। सांख्य-कारिका सांख्य सम्प्रदाय का सबसे महत्वपूर्ण 
अन्य है; अ्रतः इसके ऊपर अनेक टीकाएं हुई हैं | ७० सुन्दर आर्याओं 
में समस्त सांख्य दर्शन का सार इसमें संग्रहीत है | इसकी टीकाओं में 
साटठरजचूत्ति सबसे प्राचीन मानी जाती है। गोडपाद ( ८वीं शताब्दी ) 
का प्रसिद्ध कारिका-भाष्य इसी माठर-बृत्ति पर आश्रित माना जाता 
है | वाचस्पति मिश्र ( ६वीं शताब्दा ) विरचित सांख्य-तत्व-कोंमुदी 

अत्यन्त प्रतिद्ध और महत्वपूर्ण टीका है । अर्वार्चान अन्यों में अनिरुद्ध 
(१५ वीं शताब्दी) कृत सांख्य-बृत्ति और विज्ञान मिक्ष (१६ वीं 
शताब्दी ) कृत सांख्य-प्रवचन-भाष्य महंत्वपपूणं रचनाएं हैं। विज्ञन 
मिक्ष का साख्यन्सार सरल ओर संक्तित रूप में सांख्य के तत्वों का 

संग्रह दे। 

योग सम्प्रदाय के प्रवतंक मुनिवर पतञ्ञलि माने जाते हं। उनका 
योगन-सूत्र याग दशन का मूल ग्रन्थ है। योग-सूत्र के विषय में 
५२५ 


२२६ भारतीय दशन का परिचय 


सांख्य-प्रवचन-सूत्र के जैती परम्परायें और सन्देह नहीं हैं।योग 
सूत्र दाशनिक सून्नों में आकार में सबसे लघु, रचना में सबसे स्पष्ट 
ओर शैली में सबसे सरल है। लगभग २०० सूत्रों में समस्त योग 
दशन का सार इसमें संग्रहीत दे | सरल और संक्चित होने के कारण 
योग सूत्र बड़ा लोकप्रिय ग्रन्थ है। यीग सृत्र में चार अध्याय हैं जो 
पाद कहलाते हैं | पहला पाद समाधि पाद” कहलाता है; इसमें समाधि 
के स्वरूप ओर लक्ष्य का निर्देश किया गया है। दूसरा पाद साधन 
पाद! कहलाता है। इसमें योग के साधनों का निरूपण है। तीसरा 
पाद “विभूति पाद? कहलाता है | इसमें योग-प्रक्रिया में प्रात होने वाली 
अद्भुत शक्तियों का वर्णन है। चौथा पाद 'कैवल्य पाद”! कहलाता 
है । इसमें केवल्य अथवा मोक्ष के स्वरूप का वन है| योग सूत्र पर 
व्यास ( «थी शत्ताब्दी ) विरचित प्रसिद्ध भाष्य है। व्यास-भाष्य पर 
वाचस्पति मिश्र ( ६वीं शताब्दी ) की तक्त्व-वेशारदी नामक विख्यात 
टीका है। विशान मिन्नु ( १६वीं शताब्दी ) कृत योग-बातिक योग 
दशन का एक महान्‌ और महत्वपूर्ण ग्रन्थ है। उनका योग-सार- 
संग्रह सांख्य-सार की भांति ह्वी योग दशन का एक सरल और संक्षिप्त 
ग्रन्थ है | 

प्रकृति, पुरुष और मोछु--इन तींन शब्दों में सांख्य-योग दर्शन का 
संकेत किया जा सकता है। सांख्य-योग के अनुसार प्रकृति और पुरुष दो 
चरम ओर स्वतन्त्र सत्ताये हैं। प्रकृति जड़ है और सृष्टि का मूल कारण 
है। पुरुष चेतन हे ओर स्वरूपतः निरलित है | अज्ञानवश वह कतृत्व 
और भोक्त॒त्व भाव से अमिमूत हो कर देह-बन्धन और जन्म-परम्परा 
के पाश में आबद्ध होता है। प्रकृति तथा देहादि भौतिक उपकरणों से 
अपने स्वरूप का विवेक कर पुरुष कैवल्य रूप मोक्ष की प्राप्ति करता है| 
इस विवेकपूर्वक मोक्ष का साधन ज्ञान है। योग में इस ज्ञान प्राप्त 
के विविध व्यावह्यरिक साधनों का निरूपण किया गया है। 





अध्याय २ 


सांख्य दशन 
१--ज्ञान मीमां सा 

सांख्य दशन सुख्यतः एक आध्यात्मिक दर्शन है | इसके अनुसार 
प्रकृति और पुरुष दो चरम सत्ताएँ हैं| अशान के कारण जन्मन्परम्परा 
के चक्र में आबद्ध पुर्थ अथवा आत्मा का मोक्ष ही परमार्थ है! 
किन्तु प्रक्ति और पुरुष इन दो मूल तत्वों को सिद्ध करने के लिए, 
सांख्य दशन में प्रमाणों का अवलम्बन किया गया है। बुद्धि और 
विचार की दृष्टि से एक दर्शन सम्प्रदाय को स्वीकार्य और मान्य रूप 
देने के लिए तक ओर प्रमाण का आश्रय आवश्यक है | सांख्य ज्ञान« 
शात्र में तीन प्रमाण माने गये हैं- «([ 4३ ) प्रत्यन्ष (२ ) अनुमान 
( ३ ) आगम | 

(2) प्रत्यक्ष--विषयों के साथ इन्द्रियों के साक्षात्‌ सन्निकर्ष 
से उत्न्न ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान दो प्रकार का होता 
है---निर्विकल्पक और सविकल्पक | विषय के साथ इन्द्रिय के सब्निक्ष 
के प्रथम क्षण में जो वस्तु की सत्ता मात्र का अवमास होता है उसे 
“धनिविकल्पक? ज्ञान कहते ह। गुणादि से सम्पन्न वस्तु के निरूपण से 
युक्त ज्ञान सविकल्पक! ज्ञान कहलाता है। प्रत्येक ज्ञान के प्रसंग में 
सविकल्पक शान के पूर्व निविकल्पक शान होता हे । 

(२ ) अनुमान--शात विषय के आधार पर अज्ञात विषय 
संबन्धी निष्कर्ष अनुमान! कहलाता है। अनेक बार धूम? के साथ 
अग्नि का श्रत्यज्ञ अनुभव होने पर फिर कमी केवल धूम-दर्शन से जब 
इम अग्नि की उपस्थिति का निश्चय करते हैँ तो हमारा यह ज्ञान 
अनुमान! है। अनुमान दो प्रकार का होता दहै--ब्रीत और अवबीत । 
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विधेयात्मक अनुमान को “बीत? कहते हैं ओर निषेघात्मक अनुमान को 
“अवीत' | वीत अनुमान के भी दो भेद हैं--पूवंवत्‌ ओर सामान्यतो- 
डष्टि | पूर्व अनुभव में धूम के साथ अग्नि की व्याप्ति के पत्यक्ष के 
आधार पर दृष्ट धूम से अद्ृष्ट अग्नि का अनुमान (ूर्ववत्‌! अनुमान 
है | साधारण साम्य के अनुभव पर श्राश्रित अनुमान 'सामान्यतोदृष्टः 
अनुमान कइलाता है। इसमें पूरवंवत्‌ अनुमान के समान पूर्ण व्याप्त 
का आधार नहीं होता | इस अपनी आंख को देख नहीं सकते | सभी 
कर्मों का एक करण होता है। इस साम्य के आधार पर दर्शन 
( देखना ) का भी एक करण हैं जिसे चक्ष कहते हैं। यह अ्रनुमान 
ध्तामान्यतोहष्ट” अनुमान है | सांख्य का अवीत अनुमान नेयायिकों 
का शिषवत्‌? अनुमान है। इसमें निषेध के द्वारा किसी अज्ञात विषय 
की सिद्धि की जाती है । यथा--शब्द द्रव्य, कम आदि नहीं हैं, अतः 
- शब्द गुण हे । 

(२ ) आगम“ञ्रातत वचन को आगम कहते हैं। रुत्य के 
जाता और वक्ता को आप्त' कहते हैं | सांख्य दशन का आगम प्रमाण 
प्रत्यक्ष ओर अनुमान से नितान्त भिन्न एक छ्वतन्त्र प्रमाण है| वह 
प्रत्यक्ष और अनुमान द्वारा प्राप्त श्ञान का एक विश्वसनीय व्यक्ति द्वारा 
निर्ववन नहीं हे वरन्‌ वह एक अतीन्द्रिय ज्ञान का साधन है जो अन्य 
साधनों (ग्रत्यज्ञ ओर अनुमान ) द्वारा प्राप्य नहीं। इस दृष्टि से 
'सांख्य का आग्रम प्रमाण न्याय के शब्द प्रमाण से भिन्न है, जिसमें 
प्रत्यक्ष आदि द्वारा प्राप्य ज्ञान का आप्त पुरुष के द्वारा निवंचन भी 
सम्मिलित है | 


२--त त्व-सीमां सा 

जिस प्रकार सांख्य का ज्ञान-शास्त्र चार्वाक मत के ज्ञान-शांसत्र से 
विकसित हैँ--( इसमें प्रत्यज्ञ के अतिरिक्त अनुमान और श्रागम को 
भी प्रमाण माना गया है) उसी प्रकार सांख्य का तत्व-शात्त्र भी 
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चार्वाक तत्व-शासत्र से विकसित है। चावांक तत्व-शास्र एक जड़ 
एकत्ववाद है। उसमें केवल भूत पदार्थ को सत्य माना गया है। 
सांख्य तत्व-शास्त्र एक द्व त-वाद है। इसके अलजुस्तार एक नहीं वरन 
दो चरम ओर स्वतन्त्र तत्व हैं। इन दो चरम तत्वों को सांख्य दर्शन 
में प्रकृति”! ओर पुरुष” कहा जाता है| प्रकृति जड़ है ओर पुरुष 
चेतन । प्रकृति सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ तीन गुणों से युक्त हे, तथा 
पुरुष त्रिगुणातीत है। प्रकृति अविवेकिनी है, चेतना के अ्रभाव के 
कारण उसमें विवेक की शक्ति नहीं है। पुरुष चेतन होने के कारण 
विवेक में समर्थ है| जड़ होने के कारण प्रकृति विषय-भूत है | पुरुष 
चेतन होने के कारण ज्ञान का विषयी हो सकता हे | प्रकृति एक और 
सामान्य है, पुरुष अनेक हैं| प्रकृति प्रसवधमिणी है, उससे विश्व 
के अखिल भूतन्यदा्थों की उर्पात्त होती है। पुरुष न किसी का 
कार्य है, न किसी का कारण | निष्क्रियता प्रकृति और पुरुष दोनों का 
समान लक्षण है। चेतन्य क्रिया का दिग्दशंक है और भावना उसकी 
प्रेरणा । प्रकृति जड़ है। चेतन्य का अभाव होने के कारण वह गति 
में अच्षम हे | पुरुष केवल हकशक्ति है। वह साह्तो मात्र है। उसकी 
चेतना भावना से रहित हे अतः वह प्रेरणा के अभाव से पंगु और 
क्रिया में असम है | सृष्टि-क्रिया का आरम्म इन दो निष्क्रिय तत्वों 
के संयोग से होता है | यह सांख्य दर्शन का एक विचित्र सिद्धान्त है। 


(१ ) पुरुष की सिद्धि, स्वरूप ओर संख्या-- 


सांख्य का पुरुष अन्य दशनों की आत्मा का समानार्थक हैं। 
आत्मा की भांति वह चेतन्य तत्व है। उसझा प्रत्यक-दर्शन ही सम्भव है, 
फिर मी बुद्धिवादियों के संतोष के लिए उसे प्रमेष मान कर प्रमाणों 
द्वारा उसकी सिद्धि की गई है। पुरुष एक प्रकार से अतीन्द्रिय तत्व 
है, अतः उसकी सिद्धि का सबसे प्रबल प्रमाण आगम है। श्र॒ति में 
पुरुष के अस्तित्व का निर्देश है अतः उसकी सत्ता असन्दिग्ध हे। 
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पुरुष के आगम-सिद्ध होने पर भी ताकिकों के संतोष के लिए सांख्य 
मत में उसकी छिद्धि के लिए कुशल थयुक्तियाँ दो गईं हैं। ये पाँच 
युक्तियां इस प्रकार हैं-- 

पहली युक्ति--पंसार के सभी पदाथ गुणों के संघात मात्र है 
ओर उनका अध्तित्व पराथ है अर्थात्‌ किसो अन्य के उपयोग के लिए 
इन संघात रू प जड़ पदार्थो' का उपयोक्ता चेतन पुरुष है । 

दूसरी युक्ति--समी शय पदार्थ तीन गुणों के संघात से निर्मित ईं 
किन्तु इनसे मिन्न किसी ज्ञातां के बिना इनकी सत्ता, स्वरूप ओर 
निर्माण का शञान सम्भव नहीं है। पुरुष इन त्रिगुणात्मक पदार्थों से 
मिन्न और त्रिगुण से अतीत उनका ज्ञाता है। 

तीसरी युक्ति--विश्व की व्यवस्था और जीवन की प्रक्रिया किसी 
चेतन्य तत्व के अधिष्ठान के बिना सम्मव नहीं | गण होने के कारण 
सुख, दुःख आदि का अनुभव भी बिना किसी शअ्रधिष्ठान के असम्मव 
है | अतः विश्व-व्यवस्था, जींवन-प्रक्रिया ओर सुख-दुःख के अनुमव का 
अधिष्ठाता पुरुष है | ' 

चोथी युक्ति--संसार के सभी पदार्थ सुख-ढुःख के कारण हैं | 
अनुभव रूप होने के कारण इन सुख-दुःख का कोई चेतन उपभोक्ता 
होना चाहिये । जन्म-जन्मान्तर में सुख-दुःख का उपमोग करने वाला 
चेतन पुरुष है। 

पांचवां युक्ति-शाज्रों द्वारा प्रमाणित तथा कभी-कभी साक्षात्‌ 
अनुभव में प्रकट होने वाली कैवल्य की प्रवृत्ति भीं पुरुष की सत्ता को 
सूचित करती है | केवसल्य की कामना और उसको सफलता पुरुष की 
सत्ता के ब्रिना निराधार है। यह चेतन पुरुष ही है जो मुक्ति की 
इच्छा ओर उसकी प्राप्ति का प्रयास करता है । 

यह विचारणीय हे कि उक्त पांच युक्तियों से जिम्त पुरुष की 
सिद्धि होतो हे वह शुद्ध, लभू ओर मुक्त पुरुष नहीं वरन्‌ अशानाविल, 
उपाधिग्रस्त और बद्ध पुरुष है। मूल पुरुष विशुद्ध चेतन्य मात्र है। 
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उसमें भावना की प्रेरणा के अमाव के कारण क्रिया की सम्मावना 
नहीं है| वह केवल साक्षी है, संघात पदार्थों का उपयोक्ता, सुख-दुःखख 
का अधिष्ठाता और उपभोक्ता नहीं हैं| वस्तुतः वह विशुद्ध चेतन्य 
तत्व मात्र है| त्रिगुणादि पदाथों का ज्ञाता तथा प्रमाता भी नहीं है | 
कैवल्यथ की कामना और सुक्ति का प्रयास करने वाला पुरुष मी 
अज्ञानोपाधिक है | मूल पुरुष निष्किया, नित्य, सवज्ञ ओर सदामुक्त है| 

सांख्य मत के अनुसार ये पुरुष संख्या में अनेक हैं। विघय मृत 
भकृतति एक है किन्तु उसके विपयो दृष्टा अनेक होते हैँ। पुरुष के 
बहुत्व की सिद्धि के लिए सांख्य मत भें निम्नलिखित सुक्तियां दी 
गईं हैँ-- 

पहली युक्ति--विभिन्न पुरुषों के जन्म-मरण प्रथक्‌ प्रथक्‌ होते 
हैं | यदि जन्मन्मरण प्रथक्‌ परथक्‌ न हों तों सब का जन्म-मरण एक 
साथ मानना होगा जो लोंक के प्रत्यक्ष तथ्य के विपरीत है। अतः 
पुरुषों का अनेकत्व मानना पड़ेगा | 

दूसरी युक्ति--विभिन्न पुरुषों की इन्द्रियों की गति भी प्रयक प्रथक्‌ 
होतो है। यदि एक ही पुरुष हो तो सबकी इन्द्रिय-गति समान होगी | 
यह प्रत्यक्ष अचुभव के विपरीत है | अतः पुरुष अनेक हैं | 

तीसरी युक्ति--विभिन्न पुरुषों में विभिन्न शुशों का प्राधान्य होता 
है । इसके अतिरिक्त देव, मनुष्य और पशु योनियों का विभाजन भी 
कमशः सत्व, रजस ओर तमस्‌ गुणों की प्रधानता के अनुसार है। एक 
ही पुरुष होने पर पुरुषों के स्वभावों का भेद और योनियों का विभाजन 
असम्मव होगा | श्रतः पुरुष अनेक हैं ! 

चौथी युक्ति--अतीत काल में कुछ पुरुषों द्वारा केवल्य की प्रासि 
ओर वतंमान में कुछ पुरुषों द्वारा मोक्ष का प्रयत्ष तथा भविष्य में 
उनकी मुक्ति की सम्मावना भी पुरुषों के अनेकत्व को प्रमाणित करतो 
है। एक पुरुष होने पर एक बार ही जसका मोह सम्भव है। अतः 
युरुष अनेक हैं | 
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(२) प्रकृति की सिद्धि, स्वरूप ओर संख्या-- 


प्रकृति पुरुष से भिन्न जड़ तत्व है। वस्तुतः जड़ तत्व की मूल 
कारणावस्था को प्रकृति कहते हैं | भूत तत्व की जिस मूल अवस्था से 
जगत के समस्त पदाथों का आविर्भाव होता है उसी का नाम “प्रकृति? 
है | सांब्य मत के अनुसार सृष्टि कोई नवीन सजन नहीं है वरन्‌ 
कारण-तत्व में अव्यक्त रूप से अन्तर्निहिित पदाथों का ही व्यक्तों- 
करण है| अतः प्रकृति की 'अव्यक्तः संज्ञा भी है। प्रकृति महान्‌ सृष्टि 
का मूल खोत भी है अतः उसे “प्रधान! भी कहते हैं। यह प्रकृति 
समस्त भूत पदार्थों का मूल कारण है। यह सत्व, रजस और तमस 
तीन गुणों से निर्मित है।अलय के पश्चात्‌ तथा सग के पूर्व की 
अवस्था में ये तीनों गुण साम्यावस्था में स्थित होते हैं। वस्तुत: सृष्टि 
के पूर्व इन तीन गुणों की साम्यावस्था का नाम ही प्रकृति है। प्रकृति 
की सिद्धि के लिए सांख्य मत में निम्नलिखित युक्तियां दी गई हँ-- 

पहली युक्ति--जगत्‌ के पदार्थ भिन्न मिन्न और परिमित हैं। उनके 
भेद से बहुत्त ओर बहुत्व से परिमितता उत्पन्न होती है। परिमित 
पदार्थ 'काय? होते हैं, वे स्वय॑ँ अपने अथवा समस्त पदार्थ जगत्‌ के 
“कारण? नहीं हो सकते। अतः उनका एक चरम और अपरिमित 
कारण होना चाहिये उस कारण का ही नाम “प्रकृति! है| 

दूसरी युक्ति--संसार के समस्त पदाथों में एक समानता है कि 
वे समान रूप से प्रीति, अप्रीति ओर विघाद उत्पन्न करने में समर्थ हैं । 
इन तीन भावनाओं का मूल सत्व, रजस और तमस इन तीन गुणों में 
है। पदाथों की यह समानता उनके एक त्रिगुणात्मक मूल कारण की 
ओर संकेत करती है। यह कारण प्रकृति? है । 

तीसरी युक्ति--कार्य-कारण का सिद्धान्त जगत में सत्र व्यास है । 
प्रत्येक कार्य का उद्गम . एक कारण से होता है जिसमें उसे उत्पन्न 
करने की शक्ति निहित है | अ्रतः समस्त विश्व का एक चरम कारण 
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होना चाहिये जिसमें अखिल पदाथ-जात की सम्भावना निहित है। वह 
कारण प्रकृति? है | 

चौथी युक्ति--जगत्‌ में काय और कारण का विभाग स्पष्ट दिखाई 
देता है। काय और कारण में भेद ) कार्य स्वयं अपना कारण 
नहीं हो सकता | प्रत्येक काय एक कारण की ओर संकेत करता है 
ओर वह कारण फिर एक अन्य कारण की ओर इस प्रकार इस कार्य 
कारण परम्परा में अनवस्था का प्रसंग उपस्थित होता है जिसका एक 
मात्र समाघान एक चरम कारण की कल्पना है | वह चरम 
कारण प्रकृति? है। 

पांचवीं युक्ति--जगत्‌ में एक प्रकार का एकत्व है जो एक सामान्य 
मूल कारण की ओर संकेत करता है। यह एकत्व कदाचित्‌ कार्य के 
कारण में लय होने में प्रकट होता है। प्रलय काल में इस विश्व व्यापी 
एकत्व की पूर्ण अभिव्यक्ति होती है, जब भूत पदार्थ तन्मात्राओं में, 
तन्मात्रादि अहंकार में और अहंकार महत्‌ तत्व म॑ विज्लय होने लगता 
है; अन्ततः अखिल जगत्‌ एक मूल कारण में विलय हो जाता है। 
यह मूल कारण प्रकृति? है | 

अस्तु, जगत्‌ के भूत पदाथों के अपरिमित, सामान्य ओर चरम 
कारण का नाम प्रकृति! है। किन्तु प्रकृति त्रिगुणात्मिका है अर्थात्‌ सत्व, 
रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन गुणें से निर्मित है । सांख्य के ये गुण द्रव्याश्रित 
लक्षण? मात्र नहीं हे वरन्‌ प्रकृति के अंगमूम तीन तत्व” हैं। अतएव 
न्याय गुण की परिभाषा के विपरीत इन गुर्णां के भी गुण अथवा 
लक्षण हैं। सत्व गुण शुक्ल वण, लघु, प्रकाशक और सुखऋर है तथा 
शानवर्धक है| रजोगुण रक्त वर्ण, चल, दुःखकर ओर क्रिया-प्रेरक है | 
तमोगुण कृष्ण वण, गुरु, विषादोत्पादक, आवरणक तथा अज्ञान-कारक 
है| प्रकृति में भिन्न होते हुए भी इन गुरों में परस्पर संघर्ष के साथ 
साथ सहयोग भी हे | जगत्‌ के समस्त पदार्थ ग्रकृति के इन्हीं तीन 
तत्वों से निर्मित हैं। इन गुणों में से किती एक की प्रधानता के अनुसार 
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पदाथों के सात्विक, राजल और तामस खरूय का निणुय होता है | 
शुर्णों का यह निरन्तर संघर्धष और सहयोग ही सृष्टि की प्रक्रिया है। 
प्लय काल में साम्यावस्था में ही इस संघर्ष का समाधान द्वोता है| 

जगत्‌ की मूल कारण-भूत यह अचेतन प्रकृति पुरुषों की भांति 
अनेक नहीं है, किन्तु एक दै। पुरुष द्रप्टा है ओर प्रकृति उसके दशन 
का विषय है | सामान्य अनुभव में भी विषय पदार्थ एक ओर सामान्य 
होता है, यद्ययि उसके द्रष्डा अनेक हो सकते -हैं। सांख्य दशन में 
पुरुष के संसर्ग से प्रकृति का परिणाम होता है। यह परिणाम ही सृष्टि 
की प्रक्रिया हे। अनेक पुरुषों के संयोग से एक सामान्य सृष्टि कैसे 
होती है अथवा प्रत्येक पुरुष की सृष्टि भिन्न है, यह सांख्य दशन का 
एक विचारणीय प्रश्न है | 


६ ३ ) सरगग का कारण, प्रयोजन ओर क्रम 

जगत्‌ के चरम कारख-मूत प्रकृति तत्व से सृष्टि के समस्त पदार्थों 
का आविर्भाव होता है। सांख्य मत के अनुसार सर्ग पदाथी का नूतन 
उद्यादन नहीं वरन्‌ अव्यक्त रूप से प्रकृति तत्व में अन्तर्निह्चित पदार्थों 
का उद्मावन मात्र है | प्रकृति में अखिल विश्व के समस्त पदार्थ-जात 
की सम्भावना निहित है| सर्ग उस सम्भावना का व्यक्त अनुमवन मात्र 
है | यह प्रकृति जड़ और अचेतन है, संग एक क्रिया है और चेतना 
के निर्देश के बिना क्रिया सम्मव नहीं है; अतः बह प्रश्न उठता है 
कि अचेतन प्रकृति की परिणाम-क्रिया--रूप सर्ग का प्रारम्म केसे होता 
है! सांख्य मत के अनुसार प्रकृति और पुरुष के संयोग से सर्ग का 
आरम्म होता है। स्वरूप से मुक्त ओर राग-रहित चेतन्य-मय पुरुष 
कैसे प्रकृति के संयोग में आकर सृष्टि-क्रम के बन्धन'में आबद्ध हो जाता 
है, इस प्रश्न के उत्तर में सांख्य दर्शन मौन है। किसी प्रकार अविद्या 
के वश होकर वह प्रकृति की ओर अभिमुख होता है और सं का 
पनिमित्त कारण बनता है। चेतन पुरुष के संयोग से जड़ प्रकृति स्चेतन- 
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सी होकर क्रिया-शील बन जाती है और इस क्रिया से जगत के 
यदा्थों की उत्तत्ति होती है। पुरुष के संयोग और दृष्टि से गुणों की 
साम्यावस्था भंग हो जातो है | इस वेषम्य का संधर्ष सर्गन्क्रम को गति 
देता है | भिन्न मित्र गुणों के प्राघान्य से भिन्न मिन्‍म प्रकार के पदार्थों 
की उत्पत्ति होती है। अस्तु प्रकृति ओर मुरुष का संबोग ही सर्ग के 
आरम्भ का कारण है | 

यद्यपि प्रकृति और पुरुष के इस संयोग की घटना कीं व्याख्या 
सांख्य दर्शन में स्पष्ट नहीं की गई है, सग के प्रयोजन के विषय में 
सांख्य का मत नितान्त निश्चित है | प्रकृति के परिणाम और सृष्टि 
का मुख्य प्रयोजन पुरुष का मेंक्ष है। स्वरूप से मुक्त पुरुष के मोक्ष 
की अपेज्ञा का प्रसंग केसे उपस्थित होता है यह एक विचारणीय 
अश्न है। वस्तुतः प्रकृति के परिणाम ओर से का क्रम पुरुष का बन्धन 
है | कदाचित्‌ बन्धन की वेदना और जन्म-चक्र की यातना के अति 
पुरुष को सचेतन कर उसे मोक्ष के द्वित प्ररित करने के कारण इस 
सूष्टि-वन्धन का अंतिम ग्रयोजन पुरुष का मोक्ष ही माना गया है | 

प्रकृति के परिणाम और सृष्टि की प्रक्रिया का क्रम इस प्रकार 
हैं--प्रकृति से प्रथम बुद्धि! की उत्तत्ति इंतो है । जड़ प्रकृति भें उज्ज्वल 
सत्व गुण के प्राघान्य के कारण प्रकृति में पुरुष के चेतन्‍्य का आमास 
होने के कारण प्रकृति के इस चेतन्यन्कल्प परिणाम को बुद्धि कहते 
हैं। अचेतन प्रकृति का चेतनवदवभास सर्ग-क्रिया की महत्तम घटना 
है | अतः प्रकृति के प्रथम परिणाम बुद्धि को 'महत्‌ भी कहा गया 
है। इस महत्तत्व से अहंकार” की उत्पत्ति होती है। चेतन का द्वितीय 
चरण आत्म-चेतना है।इस अ कार से १६ पदाथों की उत्पत्ति 
होती है--१ मन, ५ शानेन्द्रियां, ५ कर्मन्द्रियाँ ओर ५ तन्‍्मान्रायें । 
इन ५ तन्मात्राओं से पद्ममहाभूतों का विकास होता है। तम्मात्रायें 
महाभूतों के यूचम और अतीन्द्रिय तत्व हैं। इन पञ्चभू्तों से जगत्‌ के 
समस्त स्थूल पदार्थ बनते हैं। प्रकृति और उसके परिणाम-भूत इन 
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तत्वों में पुरुष को मिलाकर सांख्य शास्त्र के तत्वों की संख्या २५ हो 
जाती है। 


(४ ) सत्काये-वाद-- 

सांख्य मत में रूृष्टि का मूल कारण प्रकृति है | सष्टि कोई नवीन 
उत्पादन नहीं वरन्‌ कारण में अन्तर्निद्ित सम्मावनाओं का कार्य रूप 
में उद्भावन मात्र है | सांख्य मत के अनुसार कारण-तत्व में कार्य 
पदार्थ अव्यक्त रूप से निद्वित रहता है। कारण-प्रक्रिया उस अव्यक्त 
पदार्थ की अमिव्यक्ति मात्र है। प्रकृति में जगत्‌ के समस्त पदार्थों, की 
अव्यक्तरूप से सत्ता रहने के कारण ही प्रकृति का नाम “अव्यक्त' है | 
कारण में काय की अव्यक्त सत्ता का सिद्धांत सांख्य मत में 'सत्काय-वाद? 
कहलाता है। सत्कायनवाद के अनुसार कार्य 'सत्‌? है अर्थात्‌ अव्यक्त 
रूप से कारण में उसकी सत्ता है। कारण-प्रक्रिया इस अव्यक्त सत्ता का 
व्यक्त रूप में उद्भावन मात्र है, किसी नवीन असत्‌ पदाथ की सृष्टि 
नहीं | सत््काय-वाद की सिद्धि के लिए सांख्य मत में निम्नलिखित 
युक्तियां दी गई हैं--- 

(१ )जो असत्‌ है अर्थात्‌ सत्तावान्‌ नहीं है उसकी उत्त्ति 
असम्भव है | यदि काय असत्‌ होता तो उसको उत्पत्ति न हो सकती । 
अतः काय “'सत्‌? है । 

(२) कारण-प्रक्रिया में उपादान का अरहण आवश्यक है। कोई 
विशेष कार्य किसी विशेष उपादान ( कारण पदाथ ) से ही उत्पन्न हो 
सकता है, क्योंकि उसमें वह सत्‌ अर्थात्‌ वतमान्‌ है | 

(३) यदि असत्‌ की उत्पत्ति सम्भव होती तथा उपादान का 
ग्रहण आवश्यक न होता तो सवंत्र सब कायों की सम्भावना हों 
सकती जो यत्यक्ष अनुभव के विरुद्ध है| 

(४ ) शक्त कारण से ही शकय काय कीं उत्तत्ति हो सकती है | 
अर्थात्‌ जिस कारण में कार्य की अव्यक्त सत्ता होती है उसी से उसकी 
अभिव्यक्ति सम्भव है | 
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(५) कार्य का रूप कारण के अनुरूप होता है, क्योंकि कारण 
में कार्य अव्यक्त रूप से वर्तमान ( सत्‌ ) रहता है। 

परम्परा के अनुसार प्नशिखाचार्य ने सांख्य तन्त्र का प्रप्श्ी- 
करण किया था.] पांच शिख्यएं धारण करने के कारण कदाचित्‌ इन 
आचार का नाम पथ्चशिखाचार्य पड़ा होगा | पाँच संख्या प्रिय होने 
के कारण कदाचित्‌ ये पांच शिखायें घारण करते होंगे श्रोर पांच संख्या 
प्रिय होने के कारण ही इन्होंने पुरुष, प्रकृति और सत्काय-बाद तीनों 
की सिद्धि के लिये समान रूप से पांच पांच युक्तियां दो हैं । 


३--आचार मीमांसा 


सांख्य का आचार-शाखत्र भी बौद्ध आचार-शासत्र की भांति एक 
एक प्रकार का दुःखन्‍्वाद है। बौद्ध मत की भांति संख्य शास्त्र में 
भी जीवन और जगत्‌ को ढुःखमय माना यया है | संसार में जो सुख 
दिखाई देता है वह एक मिथ्या प्रतीति और म्रग-तृष्णा हैं। अंत में 
उसका परिणाम दुःख ही होता है।इस दुम्ल की आत्यन्ति की 
निवृत्ति ही सांड्य आचार शास्त्र का चरम लक्ष्य हैं। यह आत्वन्ति 
की दुःख-निबृत्ति ही सांख्य का निःश्रेयस है | इसी का नाम कैवल्य 
अथवा मोक्ष है। 

सांख्य मत के अनुसार दुःख तीन प्रकार के होते हें--अआध्यात्मिक, 
आधिभौतिक और आधिदेविक । रोग, शोकादि जिन ढुःखों का कारण 
इमारे भीतर होता है उन्हें आध्यात्मिक! डुभ्ख कहते हैं। कश्टक, 
वन्‍्य-जीव आदि के जिन ठुःखों का कारण बाह्य ओर प्राकृतिक होता 
है उन्हें आधिभौतिकः हुःख कहते हैं । भूत, प्रेत, पिशाचादि के जिन 
दुःखों का कारण बाह्य और अतिपकृत होता हे उन्हें ' आधिदेविक' 
दुःख कहते हैं । 

इन तीनों प्रकार के दुःखों का कुछ काल के लिए निवास्ण 
चिकित्सा, यशचर्या आदि के दारा सम्भव है, किन्तु समस्त दुश्खों का 
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सवंकाल के लिए आत्यन्तिक उच्छेद पहन सम्भव नहीं। इसके लिए 
दुःख के मम ओर उसके मूल कारण को समझना होगा । कारण के 

उच्छेद से ही कार्य का उच्छेद सम्भव है | सांड्य मत के अनुसार 
अविदा अथवा अज्ञान दुःख का मूल्त कारण है। यद्यपि पुरुष अपने 
मूल रूप में शुद्ध चैतन्य मात्र है; वह निग॒ण, चेता, जगत्‌ का निरपेक्ष 
साक्षी मात्र है; उसके शुद्ध चतन्य में भावना के अभाव के कारण 
क्रिया का भी अभाव है; किन्तु किसी प्रकार यह शुद्ध और पूर्ण पुरुष 
अविदा के वश होकर भावना से अभिभूत हो जाता है | प्रकृति के 
संयोग में वह अपने स्वरूप को भूल जाता है। भावना से अहंकार 
का उदय होता है। अहंकार की अभिव्यक्ति कतृ त्व ओर भोक्तत्व 
के रूप में होती है। साक्ष!-चेता मात्र पुरुष अपने को कम का कता 
मानने लगता है। कतृ त्व का परिणाम भोक्तत्व होता है। अपने 
को कर्ता मानने पर कम-कज्ञ के उत्तरदायित्व के कारण पुरुष को 
जन्म-जन्मांतर में दुःखन्रूप कर्म-फल भोगना पड़ता है | इस जन्म- 
करम-परम्परा का निरन्तर चक्र ही पुरुष का बन्धन है। इस बन्धन 
से मुक्ति ही उसका मोक्ष अथवा कैवल्य है | 

बन्धन ओर दुःख का कारण अविद्या है | अतः विद्या अथवा ज्ञान 

द्वारा ही मोक्ष की प्राप्ति सम्भव है | ज्ञान का अथ स्वरूप का अ्रनुभव 
है । पुरुष का अपने वास्तविक स्वरूप को पहचानना हो शान है| पुरुष 
का वास्तविक स्वरूप विशुद्ध राय-क्रिया-हीन चेतन्य है। शुद्ध पुरुष 
साक्षी मात्र है, कर्ता तथा भोक्ता नहीं। अपने हस शुद्ध साक्षी स्वरूप 
को पहचानने पर पुरुष का अहंकार नष्ठ हो जाता है और वह 
अपने को कर्ता नहीं मानता | कतृ त्व के नष्ट होने पर मोक्तुत्व भी 

नष्ट हो जाता है | जो अपने को कर्ता नहीं मानता वह जन्म-जन्मांतर 

में कम-फल का भागी नहीं है | इस प्रकार अपने शुद्द साक्षी चेतन्य 
स्वरूप का अभिज्ञान होने पर पुरुष जन्म-करम-परम्परा के चक्र से मुक्त 
हो जाता है। जन्म-चक्र हो दुःख का कारण है। अतः उससे मुक्त होकर 
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वह दुःख से भी मुक्त हो जाता है। अपने शुद्र केवल स्वरूप में स्थित 
होने के कारण यह मोच्च की अवस्था कैवल्य कहलाती है। कैवल्य 
का यह कारण-मूत यह ज्ञान पुरुष का अकृति के स्वरूप से अपने 
स्वरूप का विवेक है । अतएवं इस ज्ञान को विवेकख्याति? भी कहते 
हैं| प्रकृति से अपने स्वरूप का विवेक कर पुरुष अपने स्वरूप को 
पहचानता है | पुरुष को अपने स्वरूप का परिज्ञान कराके प्रकृति भी 
उसी प्रकार विल्लीन हं। जाती है जिस प्रकार एक नतंकी दशकों को 
अपनी कला का चमत्कार दिखाकर निवर्तित हो जाती है | प्रकति के 
निवर्तित होने पर पुरुष अपने शुद्ध चेतन्य स्वरूप में संस्थित हो जाता 
है। यही उसका कैवल्य है| यह कैवल्य जोवन काल में भी सम्भव 
है | जीवन काल में प्राप्य केवल्य को “जीवन्मुक्तिः कहते हैं। प्रारब्ध 
 कर्मा के क्षय के बाद देहपातान्तर जो मोक्ष इंता है उसे “विदेह मुक्ति! 
कहते हैं । 


४--सांख्य ओर ईश्वर-- 


सांख्य दशन को निरीश्वरवादों कह्दा जाता है। यह सत्य है कि 
सांख्य शास्त्रों में कई भी ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने की चेष्टा 
नहीं की गई है। यद्यपि सांख्य-कारिका के प्रणुता का नाम ईश्वर 
कृष्ण है, उसमें कहीं भी ईश्वर के नाम का उल्लेख अथवा उसके 
अस्तित्व ओर स्वरूप का विवेचन नहीं क्रिया गया है। ईश्वरवादी 
दर्शनों में ईश्वर को जगत्‌ का खष्ठा ओर विश्व का नियन्ता माना 
जाता है | सृष्टि के विषय में तो सांख्य का मत स्पष्ठ है | अचेतन 
प्रकृति पुरुष के संयोग से स्वतः ही परिणमित होतो है जैसे बछुड़े के 
पोषण के लिए. अचेतन दुग्ध की प्रवृत्ति होती है। श्रस्तु सृष्टि की 
योजना के लिए सांख्य को सवेश ईश्वर की अपेक्षा नहीं है। अन्तिम 
कारिकाओं में प्रारूघ कम के भोग के प्रसंग में चक्र का उपमान यहीं 
संकेत करता है कि मीमांसा के अदृष्ट” की माँति खांख्य के कर्म की 
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गति भी ईश्वर-निरपेक्ष है। इस प्रकार सांख्यकारिका में ईश्वर के 
निर्देश का नितान्त अभाव होने के कारण ही यह परम्परा प्रचत्षित 
हुईं कि सांख्य एक स्पष्ट रूप से निरीश्वखादी दशन है. किन्तु 
श्व्वीं शताब्दी में सांड्य के विख्यात आचार्य विशान मिन्नु ने सांख्य- 
योग के समन्वय के प्रसंग में यह सिद्ध करने की चेष्ठा की कि सांख्य 
'निरीश्वरवादी नहीं है वरन्‌ ईश्वर की सत्ता के विषय में केवल मौन 
है ।सांख्य-प्रवचन-सूत्र के “ईश्वरासिद्धेःः वृत्र के आधार पर उन्होंने 
यह तक उपस्थित किया कि सांख्य शासत्र में तक द्वारा ईश्वर की सिद्धि 
को सम्भावना को स्वीकृत नहीं किया गया है ( असखिद्धे: ), किन्तु 
इसका तालय॑ यह नहीं है कि ईश्वर का अभाव है (न तु अमावात्‌ )। 
'तात्पय यह है कि सांख्य शास्त्र में ईश्वर की सत्ता का खण्डन और 
उसके अमाव का समर्थन नहीं किया गया है। अत: उसे निरीश्वरने 
'वादी कहना उचित नहीं । 


अध्याय ३ 
योग दर्शन 
- सांख्य और योग 


योग दशन एक प्रकार से सांख्य का व्यावह्दारिक पूरक है। 
यह व्यावह्ारिकता ही योग शास्त्र की विशेषता है। योग सूत्र का 
आरम्म अन्य सूत्रों की भाँति जिशासा? से नहीं वरन्‌ अनुशासन! 
से होता है। एक ईश्वर के तत्व को छोड़ कर खांख्य ओर योग के 
अन्य दाशनिक सिद्धान्त समान हैं। व्यावहारिक पक्ष की प्रधानता 
के कारण तथा समान-तन्त्र सांख्य में कृत उनके विवेचन की आवृत्ति 
अनावश्यक होने के कारण योग शात्र में शान-मीमांवा ओर तत्व- 
विवेचन को अधिक महत्व नहीं दिया गया है। सांख्उ-मत में स्वोॉकृत 
प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम ये तीन प्रमाण योग में भी मान्य हैं । 
सांख्य के प्रकृत्ति ओर पुरुष रूप दो चरम तत्व योग-तत्व-शास्त्र के 
भी आधार हैं। केवल तात्विक दृष्टि से समान पद वाले अनन्त पुरुषों 
के प्रजातन्त्र में एक (पुरुष विशेष? को ईश्वर की संज्ञा दे दी गई है। 
डेश्वर के ही एक मात्र विशेषक तत्व इंने के कारण दर्शन-परम्परा 
में प्रायः योग को “सेश्वर सांख्य” कहा जाता है। 

योग शात्र में जीवन का चरम लद्दंध भी सांख्य के ही समान 
है। सांख्य में पुरुष के केवल्य को परमार्थ माना गया है। यह 
कैवल्य-सिद्धि विवेक-शान द्वारा साध्य है और विवेक-श्ञान का साधन 
तत्वाम्यास है; परमाथ ग्राप्ति की व्यावहारिक प्रक्रिया का इतना 
भर संकेत सांख्यकारिका में मिलता है। केवल्व-वपिद्धि की कोई 
विस्तृत व्यावह्दरिक प्रयाली सांख्य शास्त्र में नहीं पाई जाती | योग 
दर्शन सांड्थ के इस अभाव की पूर्ति करता है। उसका उद्देश्य 
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कैवसल्य प्राप्ति की व्यावह्यारिक प्रणाली के विविध अंगों का विस्तृत 
निरूपणु है | इस व्यावहारिक उपयोगिता के कारण योग दर्शन देश 
में बड़ा लोकप्रिय रहा है। प्रायः सभी दर्शन सम्प्रदायों ने 
अपेज्ञानुसार योग को अपनी साधना का अंग बना लिया है। 


२--योग का स्वरूप 


ब्योग? पद का प्रयोग साध्य ओर साबन दोनों के अर्थ में होता 
है। साध्य के अथ में योग कैवल्य अथवा मोक्ष का समानार्थक है। 
साधन के अथ में योग का अभिप्राय साधना की उन विविष 
प्रक्रियाओं से है जिनके द्वारा केवस्य रूप लक्ष्य की प्राप्ति होती है । 
इस उभय प्रयोग का कारण यह है कि भारतीय दर्शन में साध्य की 
प्राप्ति का एक मात्र उपाय उसका क्रमिक अभ्यास ही माना गया है। 
योग का साथ्य-मूत कैवल्य जिस अश्रवस्था में प्राप्त होता है उसे योगः 
अथवा समाधि? कहते हैं | योग सूत्र की परिभाषा के अनुसार 
समस्त चित्तन्वृत्तियों के निरोध का नाम योग” है। चित्त प्रकृति 
का ही एक परिणाम है ओर सृष्टिन्क्रम में सदा चम्नज़ रहता है। 
लोकिक जीवन ओर अनुभव के प्रसंग में वह सदा नव नव पदार्थों 
का आकार ग्रहण करता रहता है। चित्त के इस विषयाकरार रूप 
ग्रहण को ही धवृत्ति! कहते हैँ। वृत्तियों का निरन्तर क्रम ही हमारा 
जीवन है। केवल्य अथवा योग की अवस्था में समस्त चित्त-बृत्तियों 
का पूर्ण समाधान हो जाता है इसीलिए, उसे समाधि? भी कहते ह। 
इस योग की अवस्था में चित्त वुत्तियों का पूर्ण निरोध अथवा समाधान 
होने पर द्रष्टा पुरुष समस्त विषय जगत्‌ से प्रथक्‌ होकर तथा समस्त 
संसर्गों से मुक्त होकर अपने 'केवल चैतन्य स्वरूयः में स्थित हो जाता 
है इसीलिए इसे “कैवल्यः कहते हैं| केवल्यावस्था में पुरुष के शुद्ध 
साक्ठी चैतन्य स्ररूप का किसी राग, क्रिया अथवा विषयज्वत्ति से 
विक्ेप नहीं होता। योग की अवस्था से भिन्न अन्य अवस्थाओं + 
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चित्त का वृत्तियों के साथ सारूप्य होता है अर्थात्‌ वह विषयाकार 
वृत्तियों के समान रूप अहण करता रहता है। ये चित्त दृत्तियाँ पाँच 
प्रकार की ईँ--प्रमाण, विपयंय, विकब्प, निद्रा और रुप्रति | प्रमाण 
तीन श्रकार के हंते हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम। इन प्रमाणों 
की कत्यना योग शास्त्र में सांख्य के ही समान है | विययंय एक प्रकार 
का मिथ्या शान है जिसमें अतद्रप अर्थात्‌ अपने स्वरूप से विपरीत 
रूप से वस्तु या विषय का बोब होता है। यह अन्य दशनों के प्रम 
या आन्त ज्ञान के समान है जिसमें हम शुक्ति में रत ओर रख्जु में 
सप॑ देखते हूँ | विकल्प एक प्रकार की वास्तविक आधार से शल्य 
कल्यना है | शब्द के अतिरिक्त अन्य किसी ज्ञेय पदार्थ की सत्ता विकल्प 
शान में नहीं हाता | वेषयिक शान के अमाव का प्रत्यय (ज्ञान) ही जिसका 
आलम्बन हो उस चृत्ति का नाम निद्रा? है। निद्रा में क्रिसी विषय 
का ज्ञान नहीं होता किन्तु इस शानाभाव के शान की वृत्ति अवश्य 
रहती है . पूर्वानुभृत विषय का परकालिक शान स्टिति? है । 


३--योग के भेद 


योग की अवस्था में उक्त पांचों प्रकार की वृत्तियों का पूर्ण निरोध 
हो जाता है श्रोर पुरुष अपने शुद्ध चेतन्य स्वरूप में अवस्थित हो जाता 
है। इस केवल्यावस्था की प्राप्ति के पूर्व चित्त की एकाग्रता आवश्यक 
है। साधारणतः चित्त विविध विषयों की वृत्तियों के क्रम में निरन्तर 
चञ्चल रहता है। चित्त की यह चशञ्बल अवस्था समाधि के बिलकुल 
विपरीत है। चित्त की यह एकाग्रता विषय-संगत ही होती है अर्थात्‌ 
किसी विषय पर केन्द्रीमूत होकर ही चित्त एकाग्न होता है। विविध 
विषयों के साथ निरन्तर तदाकार वृत्ति अहण करने की चशञ्चवज्ञ प्रगति 
के स्थान पर किसी एक विषय की दृत्ति में चित्त की स्थिरता अ्रपेक्षित 
होती है । स्थूल-सूछरम-क्रम से विषय अनेक प्रकार के होते ईं। चृच्टमतम 
विषय की वृत्ति में स्थिति चित्त की उच्चतम एकाग्रता है। 
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इस एकाग्रता की अवस्था को भी समाधि?! कहते हैं। विषय 
की वत्ति रूप शान के शेष रह जाने के कारण इसे '्रम्पज्ञात 
समांधः कहते हैं। परम समाधि में चिद्च ओर उसकी वृत्ति का पूर्ण 
निरोध अथवा निलय हो जाता है, अतः वह पूणुतः निर्विषय होती है | 
विषय और वृत्ति के ज्ञान से रहित होने के कारण इसे “असम्प्रशात 
समाधि' कहते हैं। अस्तु सामान्य अथ में समाधि दो प्रकार की होती 
हें--तम्प्रशत और असम्प्रशात | सम्प्रशात सविषय समाधि है और 
विषयों के स्थूल-सूच्म-क्रम से वह चार प्रकार की होती हे--सवितक, 
सविचार, सानन्द और सास्मित | महामूतादि स्थूल विषय पर चित्त 
की एकाग्रता का नाम 'सवितक'” समाधि है। तन्मात्रादि सूक्म-विषया- 
नुगत समाधि 'सविचार? कहलाती है। तन्मात्राओं से भी परे केवल . 
इन्द्रियों के विषय रुप्त आलम्बन से युक्त समाधि को साननन्‍्द? कहते 
हैं । कदाचित्‌ स्थूल सूदुम दोनों प्रकार के भूत विषयों के भार से मुक्त 
हो जाने के कारण इसमें आनन्द का उद्रेक होने लगता है इसीलिए 
इनका नाम सिानन्द? है। एकात्मिकान्संविद-रूप अहंकार-विषयक 
समाधि साध्मित? कहलाती है | विपय रूप से इन्द्रियों के भी विज्ञय 
हो जाने के कारण अहकार की एकात्मिका संविद्‌ मे चित्त के 
लय होने पर समाधि का अनुभव केवल अस्मिता रूप में शेष रह 
जाता दै। सम्प्रज्ञात समाधि के विषयों का यह क्रम सांख्य के 
(तथा योग ) के सर्ग-क्रम के विपरीत है | सर्ग के प्रतिलोम 
क्रम से समाधि का विकास होता है | इस क्रम के अनुकूल 
अहंकार के बाद महत्‌! तत्व में ओर उसके बाद “प्रकृति? में चित्त- 
का लय होना चाहिये। यह स्पष्ट है कि अहंकार की अवस्था के बाद 
की इन दो अवस्थाओं की एकात्मिका रूप संविद्‌ सम्भव नहीं होगी | 
फिर भी इन अवस्थाओं को नितान्त निविषय नहीं कहा जा सकता। 
महृदाकार और प्रकृत्याकार बृत्ति भी सविषय ही है, यद्यपि यह विषया- 
कार वृत्ति आत्म-संविदू-रूप नहीं होती । यदि सम्प्रशान का अथ्थे आत्म- 
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चेतना है तो बुद्धि-लय और प्रकृति-लय को अवस्थाएँ मी अ्रधम्प्रशात 
समाधि के अन्तर्गत माननी होंगी। अ्रतः असम्प्ज्ञान काट्रशर्थ विषय- 
वृत्तिहीनता करना अधिक उचित है। अस्तु, नितान्त निर्विषय और 
आलंबन रहित समाधि का नाम “असम्प्रज्ञात? समाधि है। इसमें समस्त 
वृत्तियों का पूर्ण विराम हो जाता है | 


४--योग के साधन--- 

योग शार््र का मुख्य विषय योग अथवा समाधि के साधनों का 
निरूपण है। स्वभाव ओर ज्षमताके भेद के कारण सभी साधधकों के लिए: 
समान साधन उपयुक्त नहीं हो सकते। साधक व्यक्ति की विशेषता को 
ध्यान में रखते हुए प्रत्येक व्यक्ति का साधन क्रम और साधना शैली 
भिन्न होगी | योग-सूत्र-कार ने समस्त साधन-निरूपण के बाद अपने 
अमिमत किसी भी विषय के ध्यान द्वारा समाधि साधन को स्वतन्त्रता 
देकर इस वैचिनय की संभावना को स्वोकार किया है। किन्तु शास्र में 
अनन्त साधन शैलियों का निरूपण सम्मव नहीं है। अतः योग-सूत्र में 
कुछ समान साधनों का ही निर्देश किया गया है। विशान भिक्ष के: 
अनुसार योग सूत्र की साधन व्यवस्था अ्रधिकारी भेद के अनुरूप है । 
क्षमता भेद से अधिकारियों के तीन प्रकार हई--उत्तमाधिकारी, 
मध्यमाधिकारी' ओर मन्दाधिकारी | अधिकारियों का यह विमाजन 
कदाचित्‌ साधकों के गुशानुसार किया गया है । सत्वगुय के उत्कर्ष 
से युक्त प्रकृति वाला साधक “उत्तमाथिकारी? है। सत्व के प्रकर्ष 
ओर सत्व के द्वारा रजस के अभिमूत रहने के कारण उत्तमाषिकारी 
के चित्त में सहज स्थिरता होतों है ओर उसके लिए एकाग्रता 
तथा समाधि की सिद्धि सहज सम्भव होती है। उनझे लिए चित्त- 
वृत्ति-निरोध-रूप योग की प्राप्ति के लिए केवल अभ्यास ओर 
वैराग्य ही अपेक्षित है। एक प्रकार से ये अभ्यास ओर वैराग्य 
सभी अ्रधिकारियों के लिए सामान्य साधन हैं | किन्तु रतस और तमस 
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के विक्षेप के कारण अन्य अधिकारियों के लिए इनकी प्राप्ति के लिए 
भी अन्य साधन अपेक्षित हैं। रजोगुण रागात्मक है ओर राग क्रिया- 
प्रेरक है। किन्तु उत्तमाधिकारी के लिए रजस के सत्व द्वारा श्रमिभूत 
रहने के कारण एकतत्वाभ्यास की स्थिरता और वेराग्य का वीतराग 
सहज सम्भव है। योगनसूत्र की परिभाषा के अनुसार चित्त की प्रशान्त- 
बाहिता स्थिति के लिए प्रयत्न अभ्यास? है। यह अभ्यास दीधघे काल 
तक निरन्तर सेवन करने से इढ़ होता है। स्त्री, वित्त, वेमव आदि 
दृष्ठ (लौकिक) तथा स्वर्गादि आनुश्रविक (श्रुति-विहित और पारलोकिक) 
विषयों में तष्णा-रहित वशीकार-भाव 'ैराग्यः है । उत्तमाधिकारियों के 
लिए अम्यास-वैराग्य के साथन्साथ ईश्वर-प्रशिधान का मी विकल्प 
दिया गया है | किसी अन्य तत्व के अभ्यास तथा विषयों के वैराग्य 
द्वारा योग साधन न करके वे ईश्वर-प्रणिधान द्वारा भी समाधि की 
सिद्धि कर सकते हैं। यह ईश्वर-प्रशिधान ईश्वर की राजसी भक्ति नहीं 
चरन्‌ सात्विकी भक्ति है । 

मध्यमाधिका रियों के लिए अभ्यास-वैराग्य सहज साध्य नहीं है । 
उनकी प्रकृति में रजोगुण की प्रधानता के कारण राग से उनका चित्त 
चंचल रहता है। अतः उनके लिए तप, स्वाध्याय तथा ईश्वरन्प्रणिधान 
'पूबक क्रिया योग का निर्देश किया गया है। तप से मन और शरीर 
की शुद्धि होती है ओर चित्त स्थिर होता है। स्वाध्याय से योग और 
भक्ति के अनुकूल वातावरण की सृष्टि होती है। इस क्रिया योग के 
द्वारा ईश्वर-प्रणिधान की योग्यता प्राप्त कर वे समाधि को प्राप्त होते हैं। 
रजो-गुण “प्रधान मध्यम वर्ग के लिए ईश्वर का मार्ग ह्वी सबसे सुगम 
पथ है | वह साधना का राजमार्ग है। तप ओर स्वाध्याय द्वारा विषया- 
नुराग को ईश्वर की सात्विकी भक्ति में परिणत कर वे परमाथ को 
प्राप्त कर सकते हैं । 

मन्दाधिकारियों के लिए. दी्घ शारीरिक, मानतिक ओर नेतिक 
प्रकिया बताई गई है जो योग-परम्परा में “श्रष्टाज्ञ योग? के नाम से 
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असिद्ध है। मन्दाधिकारियों में तमोशुण की प्रधानता के कारण 
शरीरिक और मानसिक शिथिलता होती हैं। उनके ज्ञान और कर्म 
अशुद्धि अथवा मल से आच्छादित रहते हैँ | योग के विविघ अ्रँगों के 
अनुष्ठान से चित्त की अशुद्धि का क्षय होता हैं; अशुद्धि-क्षय से 
अशान का आवरण दूर होकर ज्ञान का प्रकाश होता है ओर अन्ततः 
विवेक-ख्याति प्राप्त होती है। सर्वोपयोगी होने के कारण “अष्टाड़ योग 
इतना प्रख्यात और लोक-प्रिय हो गया कि प्रायः लोग इसे योग का 
समानाथंक सममते हैं। 

अष्टाज़ योग के श्रंग भूत योग के आठ चरण इस प्रकार ईं-- 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याइर, घारएा, ध्यान और 
समाधि | अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अक्नचय और अपरिग्रह ये पाँच 
यम? कहलाते हैं। ये देश, काल और नियम से अनवच्छिन्न सावे- 
भौम महात्रत हैं। सवंदा सब भूतों के प्रति श्रद्रोह भाव अहिंसा! है | 
मन, वाणी और कम की यथार्थता सत्य! हैं । पर-द्रव्य के प्रति अस्पहय 
“अस्तेय” है। इन्द्रियों का संयमन तब्रह्मचय है। अजन, रच्ृण, क्षय 
आदि दोघ-दर्शन पूर्वक विषयों का अस्वीकरण “अपरिग्रह” हैे। शौच, 
सन्तोपष, तप, स्वाध्याय ओर ईश्वर प्रणिधान ये पाँच नियम हैं | इन यम 
नियमों के अनुष्ठान से विविध-प्रकार की दिव्य शक्तियाँ और योगा- 
'नुकूल भूमियाँ प्राप्त होती हँ। अष्ठाज्ञ योग का तीसरा और अत्यन्त 
लोकप्रिय अंग आसन?! है। स्थिर और सुख-भय शारीरिक स्थिति 
का नाम 'श्रासन है। शारीरिक अंगों की आयास-रहित अविचल 
स्थिति आसन की सिद्धि का लक्षण है। आसन को सिद्धि होने 
पर श्वास-प्रश्वास की गति का विच्छेद प्राणायाम” कइलाता है। 
आणायाम से प्रकाश (ज्ञान ) का अज्ञान-ःरपी आवरण क्षीण होता 
है ओर चित में एकाग्रता की छमता बढ़ती है | इसलिए प्राणायाम 
योग का अत्यन्त उपयोगी अंग माना गया है। विषयों से इन्द्रियों का 
आहरण ( खींचना, हटाना ) अत्याहार कहलाता है। विषयों की 
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ओर से विमुख होकर इन्द्रियाँ अन्तमखी हो जाती हैं और प्रत्याह्ार 
की अवस्था में वे विषयानुकारिणी न बन कर चित्त की स्वरूपा« 
नुकारिणी बन जाती हैं। एक देश विशेष में चित्त की स्थिति का नाम 
धारणा”? है। उस देश विशेष में धारणा-रूप ग्रत्ययः की तैलघारावत 
निरन्तर प्रवाइनशीलता ध्यान! कहलाती है। वही ध्यान ध्येयाकार 
रूप से निर्मासित तथा स्वरूप ( ध्यान रूप ) से शून्य होने पर समाधि? 
कहलाता है। धारणा, ध्यान ओर समाधि इन तीनों को एक साथ - 
मिला कर संयम की संजशा दी गई है। संयम के सिद्ध होने पर प्रशा 
(ज्ञान) का श्रालोक प्राप्त होता है। योग के उक्त आठ अंगों के क्रमिक 
अनुष्ठान द्वारा सबीज अथवा सम्प्रशात समाधि की सिद्धि होती है | 
अन्त में परम वेराग्य द्वारा दोष-बीज-क्षुय होने पर निर्बीज अथवा 
असम्प्रशात समाधि द्वारा कैकल्य प्रात द्ोता है। 


४- योग में ईश्वर-- 


योग दशन में ईश्वर का एक विशेष स्थान है। योग साधना में 
तीनों श्रेणियों के अधिकारियों के लिए ईश्वर-प्रणिधान का समान 
रूप से विधान किया गया है। ईश्वर के मन्दिर का द्वार सब के लिए 
समान रूप से मुक्त हे। अधिकारियों में क्षमता भेद से उनकी उपासना 
प्रणाली में भत्ते ही भेद हो, किन्तु अधिकार में भेद नहीं है। उत्तम 
साधकों के लिये श्रन्य साथनों के व्यवधान के बिना ह्वी ईश्वर अंणिधान 
सम्मव है। जिनका हृदय इतना शुद्ध ओर मन इतना एकाग्र नहीं हो 
पाया है वे मध्यमाधिकारी तप ओर स्वाध्याय द्वारा अन्तःकरण शुद्ध 
करके ईश्वर की उपासना कर सकते हैं। जिनके लिए केवल तप ओर 
स्वाध्याय द्वारा हृदय-संस्कार सम्मव नहीं है वे मन्दाधिकारी अन्य 
बाह्य और आभ्यन्तर साधन-ग्रक्रिया द्वारा ईश्वर प्रणिधान की सिद्धि 
कर बकते हैं | 

योग सूत्र में ईश्वर का उल्लेख स्पष्ट रूप से मिलता है किन्तु 
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योग का ईश्वर अन्य दर्शनों के ईश्वर से भिन्न है। अन्य दशनों में 
जगत्‌ के रूष्टा और विश्व के नियन्ता के रूप में ईश्वर की कल्पना 
की गई है। ईश्वरवादी दर्शनों में प्रायः ईश्वर की भक्ति तथा ईश्वर 
प्राप्ति को जीवन का परमार्थ माना गया है | किन्तु योग का ईश्वर 
जगत्‌ का रुष्टा अथवा विश्व का नियन्ता नहीं है; ओर न वह इमारो 
साधना का चरम लक्ष्य है| सांख्य की माँति योग मत मे भी सृष्टि 
प्रकृति का परिणाम है। प्रकृति नित्य और स्वतन्त्र है | सांख्य का 
पुरुष ओर योग का ईश्वर सृष्टि का निरपेक्त द्रष्ट है, खष्ठा और 
नियन्ता नहीं | उसके छात्निध्य मात्र से प्रकृति सृष्टि रूप में परिणत 
होती है । योग सूत्र में 'सवशता? को ही ईश्वर का लक्षय माना गया 
है, यद्यपि टीकाकारों ने उसमें 'सवं-शक्ति-मत्व” के समावेश की भी 
चेष्टा की है| ईश्वर-मक्ति अथवा ईश्वर-प्राप्ति हमारे जीवन का चरम 
साध्य नहीं। योग के अनुसार ईश्वर-प्रशिधान भी मन को एकाग्र करने 
तथा समाधि प्रास करने का एक मार्ग है। अस्तु योग का ईश्वर जगत्‌ 
का खूष्टा, विश्व का नियनता और जीवन का साध्य नहीं, वरन्‌ सृष्टि 
का द्रष्णा और समाधि का साधन मात्र है| 

योग सूत्र की परिभाषा के श्रनुसार ईश्वर एक पुरुष विशेष? है,. 
जो क्ज्ैश, कम, विषाक और आशय से मुक्त है। साधारण “पुरुषों? 
से उसकी यही “विशेषता? है। साधारण पुरुष जिन क्लेशों से व्याप्त 
रहते ओर ईश्वर जिनसे. मुक्त हें वे क्लेश पांच प्रकार के हैं---अ्रविद्या,, 
अस्मिता, राग, देष और अमिनिवेश | अविद्या उत्तर क्‍्लेशों का मूल 
है । अनित्य को नित्य, अशुचि को शुचि, दुःख को सुख और अनात्म 
वस्तु को आत्मा समकना ही अविद्या? है। हक शक्ति ( पुरुष? ) 
ओर दशन शक्ति ( प्रकृति? )'की एकात्मिता ही अस्मिता? अथवा 
अहंकार” है | शुद्ध पुरुष केवल चैतन्य है। प्रकृति के स्वरूप में अपने 
स्वरूप की भ्रान्ति होने से पुरुष में अ्रस्मितान्संविद अथवा अहंकार- 
चेतना होती है। सुखकर प्रतीत होने वाले अनुमव के पश्चात्‌ उसकी 
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स्मृतिपूवंक उसकी पुनः प्राप्ति के लिए जो तृष्णा है उसी का नाम 
राग? है| दुःख के अनुभव के बाद उसको स्मृति-पूवक उसके प्रति जो 
क्रोध का भाव है वही द्वष! है | अपने संस्कार से ही वहनशील और 
तुच्छ कृमि से लेकर विद्वान तक व्याप्त रहने वाला मझृत्यु का स्वाभाविक 
भय “अमभिनिवेश”ः कहलाता है। अस्त, आदि क्लेश अविद्या से 
अहंकार उत्पन्न होता है । उस अहंकार की अभिव्यक्ति राग-द्वेष में होतो 
है । राग-द्ंघ कर्म के प्ररक बनकर मनुष्य को जन्म मरण के चक्र में 
प्रवर्तित करते हैं| कम का फल होता-है जिसे (विपाक” कहते हैं। कतृ त्व 
की भावना के कारण मनुष्य कमंनफल का भोक्ता बनता है ओर उस 
फल के भोग के लिए जन्म-जन्मान्तर में संसरित होता है। जन्म का 
जन्मान्तर से सम्बन्ध स्थापित करने वाले जीव-गत वासना-संस्करार को 
“अशय?” कद्दते हैं | ईश्वर इन पांच क्ल्ेशों के सदा मुक्त है। किन्तु 
ईश्वर केवल मुक्त पुरुष नहीं है| मुक्त पुरुष वे हैं जो स्वभाव से मुक्त 
होते हुए भी अविद्यावश क्लेशों के बन्धन में पड़ते हैं ओर शान 
तथा साधना द्वारा बन्चन का नाश कर मुक्त होते हैं | ईश्वर अविद्या 
से अत्यन्त अस्पृष्ट है। वह नित्य निर्बनन्धन और नित्य मुक्त है। 
वह ईश्वर सवश है। नित्य तथा कालावच्छेद से रहित होने के कारण 
वह प्राचीनों का भी गुरु है | ईश्वर का वाचक प्रणव अथवा ओंकार 
हैं । उस प्रणव के जप तथा उसके शञअ्रर्थ की निरन्तर भावना से चित्त 
एकाग्र होता है ओर एकाग्रता के अभ्यास के अन्ततः समाधि सिद्ध 
होती है | 


भाग ७ 
विचार और विश्वास का पुनविधान 
( पूर्व मीमांसा और उत्तर सौमांसा अथवा वेदान्त ) 


अध्याय २ 
प्रस्तावना 


भारतीय घमर्म और दर्शन का मूलाघार वैदिक साहित्य और परम्परा 
में है। वेदिक परम्परा के चार मुख्य चरण संहिता, आह्षण, आरण्यक 
ओर उपनिषद हैं। संहिताएं मूल मन्त्रों ओर काव्य-गीतियों के संग्रह 
हैं| ब्राह्मणों का विषय कर्-कांड ओर यश-विधान ईं। आरण्यकों में 
यज्ञ-कर्म के प्रतीकात्मक रहस्थवाद का विकास हुआ है। उपनिषदों में 
बैदिक चिन्तन का पर्यवसान एक उत्कृष्ठ अध्यात्मवाद में हुआ है । 
यद्यपि वैदिक साहित्य का आरम्म स्वतन्त्र काव्य-गीतों के रूप में हुआ 
था जो आदि कवियों के आन्तरिक उल्लास और सहजोद्रेक के प्रतीक 
हैं, आगे चलकर ब्राह्मणों के युग में उपासना और कम-कारड के लिए 
उनका उपयोग होने लगा। इसलिए संहिताओं और ब्राह्मणों का 
सम्बन्ध मुख्यतः यज्ञ, उपासना और कम-काणड से है। आरण्यक एक 
संक्रान्ति काल की रचनाएं हैं ओर वे वैदिक परम्परा की परिवर्तन-मुखी 
प्रदृत्ति के प्रतीक हैँ। उनमें आकर चिन्तन की इत्ति अंतमंखी हो गई 
है तथा बाह्य उपासना और कर्म का स्थान उनके रहस्यात्मक प्रतीकों 
के ध्यान ने ले लिया है । इस अन्‍्तर्मुखी बृत्ति का पूर्ण विकास और 
पर्यवसान उपनिषदों के अध्यात्मवाद में हुआ | अन्तमंखी प्रद्धत्ति और 
प्रतीकों के ध्यान की प्रधानता के कारण आरण्यक ब्राह्मणों की बाह्य 
अनुष्ठान दत्ति से विच्छेद के सूचक हैं। अतः उपनिषदों की सूछुम- 
चिन्तन-ब्ृत्ति के पूर्वाभास होने के कारण आरण्यकों को उपनिषदों के 
साथ ही गिना जाता है। दोनों एक ही अन्तमुंखी और चिन्तनात्मक 
परम्परा के अंग हं। ऐतिहासिक दृष्टि से भी कई प्रधान उपनिषद्‌ 
आरण्यकों के ही अन्तिम भाग हैं। अस्तु यक्ञ, उपासना और कर्म- 
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काणड की सामान्य प्रवृत्ति के आधार होने के कारण संहिताओं 
ब्राह्मणों को वेदिक साहित्य के एक वग के श्रन्तर्यत माना जा सक्ष 
तथा अन्तमुखी घारा ओर चिन्तन की सामान्य प्रवृत्ति के पोषक 
के कारण आरण्यकों और उपनिषदों को वैदिक साहित्य के दूसरे 
के अन्तगत माना जा सकता है। वैदिक साहित्य के इन दो वर्ग 
वेद के पूर्व तथा उत्तर भाग कहते हैं | पूर्व भाग की मुख्य धारा 
काणड-मय है तथा उत्तर भाग की प्रवृत्ति ज्ञानन्प्रधान है। कर्म- 
ब्राह्मणों का मुख्य विषय है तथा ज्ञान उपनिषदों का मुख्य विपय 
अतः ब्राह्मण पूव भाग में प्रमुख और उपनिषद उत्तर भाग के 
माने जाते हैं। आगे चल कर वेदिक साहित्य और परम्परा कार्रि 
ओर पुनरुत्थान वेद के पूर्वे और उत्तर भाग के इन्हीं दो मुख्य अ 
के ऊपर हुआ ओर इसीलिए वैदिक परम्परा के पुनर्विधान : 
प्रवृत्तियों को क्रमशः पूर्व मीमांछा तथा उत्तर मीमांता कहा जाता 
भगवान बुद्ध का अविभांव भारतीय दर्शन के इतिहास में 
अत्यन्त महत्वपूर्ण घटना थी | बौद्ध विचारधारा से भारतीय र: 
के ज्षेत्र में एक युगान्तर उपस्थित हो गया । बाह्य कर्म ओर उप 
तथा लोकिक श्रेय की कामना से प्रेरित यज्ञ, अनुष्ठान आदि मनुष 
आत्मा के लिए पूर्णतः सनन्‍्तोषज्ञनक नहीं है। आत्मा की इसी 
मुखी ग्रद्गत्ति की पुकार के कारण वैदिक परम्परा के अन्तर्गत ही ब्र 
के कम-काण्ड के विरुद्ध एक अलक्ित प्रतिक्रिया आरम्भ हो गई 
आरशण्यकों में इसका पूर्वाभास हमें मिलता है और उपनिषः 
आकर वह प्रतिक्रिया स्पष्ट हो जाती है। यद्यपि उपनिषद वेदों ' 
अन्तिम भाग हैं और उनमें वैदिक परम्परा का पर्यंवसान साना 
है, उनकी प्रकृति वेदों के पू्व-माग-भूत आह्मणों से अत्यन्त मिह 
जहाँ ब्राह्मणों में कर्म-काशड की प्रमुखता है, डपनिषदों में ज्ञ 
प्राधान्य है। किन्तु प्रकृति में विपरीत होते हुए भी उपनिषद 
परम्परा के ही अन्तर्गत हैं | उनका ज्ञान-मुख अध्यात्मवाद बाह्म 
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कम-ऊक्ाएड के विपरीत क्रमशः विकठित होती हुईं एक मृदुल प्रतिक्रिया 
का ही पर्यवसान है। उपनिषद वेदों के ही अन्तिम भाग हैं और प्रकृति 
में विपरीत होते हुए भो वे वैदिक परम्परा की मान्यता के हा प्रतीक 
हैं | किन्तु बोद्ध धर्म के उदय में इस मूदुल और आन्तरिक प्रतिक्रिया 
ने स्पष्ट विरोध ओर उन्समुक्त क्रान्ति का रूप ग्रहण कर लिया। जैन 
ओर बौद्ध घर्मो के उत्पान से मारतीय विचार और विश्वास के न्षेत्र 
में एक अपूव आन्दोलन आरम्म हो गया। इस क्रान्ति ने वैदिक 
परम्परा ने पोषकों को सचेत कर दिया और वे उसके संरक्षण ेे अति 
अपने कतंव्य में सचेष्ट हो गये | वैदिक परम्परा के बढ़ते हुए त्रिरोध 
ने उन्हें उसके सरक्षण और पुनर्विघान के प्रति सचेत कर दिया । अस्तु 
बुद्ध के आविर्भाव के अनन्तर भारतीय चिन्तन का विकास बैंदक और 
अवेदिक दो भिन्न घाराओं में हुआ | 

जैन ओर बौद्ध सम्प्रदायों का आरम्म एक धार्मिक, नैतिक और 
सामाजिक आन्दोलन के रूप में हुआ था । महावोर और बुद्ध दाशनिक 
दठिद्धान्तों के विवेचक नहीं धम के प्रवर्तक थे। अहिंसा और त्याग 
के आदश से अनुप्रणित उनकी करुणामयी बाणी का सामान्य जनता 
पर बड़ा प्रभाव पड़ा | लोक भाषा और सुगम शैली में दिये गये उनके 
उपदेशों के आधार पर देश में जेंन ओऔर)बौद्ध धर्म का प्रचार बढ़ने 
लगा। वैदिक परम्परा से विमुख होती हुई जनता के विश्वास और 
आकर्षण के लिए वैदिक परम्परा के अन्तर्गत एक ऐसे साहित्य की 
सृष्टि हुई जो एक सुगम और सुन्दर रूप में वैदिक घमं ओर संस्कृति 
को जनता के सामने रख सके | इतिहास, पुराण आदि के रूप में प्रात 
यह लोक साहित्य हमारी अक्षय निधि है। जैन और बोदध धर्मों के 
आक्रमण से वेदिक परम्परा ओर संस्कृति के संरक्षण का यह प्रथम 
चरण है। विचार और विश्वास में क्रान्ति उपस्थित होने पर उसे लोक 
जीवन के स्तर पर ही सीमित रखना कठिन है। प्रत्येक क्रांति के 
आधार में गम्भीर मूल सिद्धांत निहित रहते हैं| क्रांति के विकास के 
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साथ परम्पराओं के संघर्ष के तीत्र होने पर सिद्धांतों के बौद्धिक प्रतिष्ठा- 
पन का प्रश्न मनीषियों का उत्तरदायित्व बन जाता है। सिद्धान्तों के 
संरक्षण के लिए न्याय ओर तक के अस्न्रों का आविष्कार शोता है। 
इनके आधार पर धामिक परम्पराश्नों में दाशनिक सम्प्रदायों का विकास 
होता है। बोद्ध और वेदिक दाशनिक सम्प्रदायों के उदय और विकास 
की यददी व्याख्या है। ये वैदिक दशन सम्प्रदाय वैदिक परमरा के 
संरक्षण के द्वितीय चरण है। न्याय-वैशेषिक दर्शन वैदिक परम्परा में 
तक-पुखी प्रवृत्ति के प्रधान प्रतीक है | किन्तु वेद्क परम्परा के संरक्षण 
के ये दोनों हो चरण अपूर्ण ओर अनिश्चित है। लोक साहित्य का 
प्रथम चरण बौद्धिक आधार को दृढता से ह्दीन है और दाशंनिक 
सम्प्रदायों का द्वितीय चरण बुद्धि-प्रधान होने के कारण लोक-जीवन 
की प्रस्णा ओर संस्कृति का आधार बनने में असमर्थ है | पहला केवल 
“विश्वास का समाधान” है और दूसरा केवल “विचार का समाधान! 
है | सांख्य-योग का विचार ओर विश्वास का समाधान, रूप तृतीय 
चरण भी कई दृष्टि से अपूर्ण है| इसके अतिरिक्त वैदिक परम्परा के 
पोषक तथा उसके प्रति विरोध के निवतंक होते हुए भी ये तीनों ही 
चरण वैदिक परम्परा के मूल अतिनिधि नहीं हैं | यद्यपि पुराण, इतिहास 
आदि में प्राप्त लोक-साहित्य में वेदिक, धामिक और सांस्कृतिक तत्व 
पर्याप्त मान्ना में है किन्तु उनमें कथा और कल्पना तथां अनेक अवांतर 
विषयों के सम्मिश्रण के कारण वह अव्यवस्थत बहुत हो गया है। 
उसके आकार की विशालता लोक-रुचि के वैचितह्रय ओर उनकी 
व्यापकता के अनुकूल भावना के सन्तोष के लिए आवश्यक और 
उपयोगी है । किन्तु कथा ओर कल्पना कें प्राघान्य तथा अच्यव- 
स्थित सिद्धान्तों के बिखरे रहने के कारण वह गम्भीर विचार- 
वृत्ति के लिए संतोषजनक नहीं। छ्वितीय और तृतीय चरण के 
दाशंनिक सम्प्रदायों के सिद्धान्तों का मूल उपनिषदों में अवश्य मिलता 
है किन्तु वस्तुतः वे न वेद कै पूर्व भाग की कम काण्ड-मय प्रवृत्ति के 
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अवधक हैं और न उचर भाग के ज्ञान-काणड के प्रतिनिधि । उपनिषदों 
में उनका अत्यन्त श्रस्त्य आधार मिलता है । उपनिषदों के सिद्धान्तों 
से उनके सिद्धान्तों का बहुत कम साम्य है। सांख्यन्योग का निष्क्रिय 
ओर निरानन्द पुरुष तथा न्याय-वैशेत्रिक की चेतन्यहीन आत्मा और 
सृष्टिकर्ता ईश्वर उपनिषदों के सच्ििदानन्द ब्रह्म से अत्यन्त भिन्न है। 
सांख्य-योग को स्वतन्त्र प्रकृति तथा न्याय-वैशेषिक के पृथक परमाणु 

तत्व, जो दोनों सृष्टि के उपादान कारण हैं, उपनिषदों के ब्रक्-कारण- 
बाद के नितान्त विपरीत है। अस्त, स्वल्प और अश्रनिश्चित वेदिक 
आधार में कथा और कत्यना के सम्मिश्रण तथा विचार-पिद्धान्तों के 
अभाव के कारण लोक-विश्वास के समाधान का साधन होते हुए भी 
प्रथम चरण का लोक साहित्य विचार और भावना के एक समन्वित 
तथा सांस्कृतिक धर्म का आधार न बन सका। स्वल्य वेदिक आधार, 
वैदिक छिद्धान्तों से भेद तश्ना विचार प्राघान्य के कारण द्वितीय ओर 
तृतीय चरण के दाशंनिक सम्प्रदाय मी वैदिक परम्परा के पुनर्विधान 
के आधार न बन सके | 


वैदिक परम्परा के संरक्षण के इन तीनों चरणों की अपूर्णता 
ओर अनिश्चय कीं पूर्ति का प्रयास एक चतुर्थ धारा के रूप में 
प्रकट हुआ। यह धारा वास्तविक श्र्थ में वैदिक है। इसके 
विचार-तत्वों और सिद्धान्तों का आधार निश्चित रूप से वैदिक 
साहित्य में है । इस घारा का उद्गम पूर्णतः वैदिक परम्परा में हे । 
एक दृष्टि से यह वैदिक परम्परा के सर्वाज्ञोण पुनर्विधान का ग्रयास 
है | इसमें वैदिक परम्परा के संरक्षण का प्रयास किन्हीं अवान्तर 
सिद्धान्त-सम्प्रदायों के प्रतिष्ठापन, द्वारा नहीं किया गया है 
वरन्‌ वैदिक विचार-तत््वों और ठिद्धान्तों के समन्वय तथा व्यवस्थापन 
द्वारा उसे एक दृढ़ आधार देने की चेष्टा की गई है । यह पूणतः वेद- 
मूलक प्रयास वैदिक परम्परा के संरक्षुण और विकास का चतुर्थ चरण 
है । भारतीय दर्शन परम्परा में यह “मीमांसा? के नाम से विख्यात है । 

श 
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मीमांसा का अभिधाथ 4विवेचन? है, किन्तु लक्ष्यार्थ में मीमांता का 
अभिप्राय वेदों के तात्यय॑ं-विवेचन' से है। वैदिक परम्परा में दो प्रधान 
धाराएं हैं| एक में कर्म की प्रमुखता है, दूसरी में ज्ञान का प्राधान्य है। 
एक के प्रतिनिधि आह्मण ग्रन्थ हैं और दूसरी के आधार उपनिषद है। 
वैदिक परस्परा की इन दो धाराओं के अनुकूल वैदिक मीमांसा की भी 
दो धारायें हो गई' | पूर्व भाग ( आह्मणों ) पर आश्रितः होने के कारण 
पहलीं पूर्व मीमांता! कहलाती है ओर उत्तर भाग ( उपनिषद ) पर 
आधारित होने के कारण दूसरी का नाम “उत्तर भीमांसा” है। वेदों के 
अंतिम भाग होने के कारण उपनिषद विदान्तः कहलाते हैं। अतः 
उत्तर मीमांसा का अपर नाम 'वेदांत” भी है। सामान्‍्य- अर्थ में 'मीमांसा' 
पूर्व और उत्तर मीमांग़ाओं का वाचक है। विशेष अर्थ में मीमांस 
का अर्थ पूर्व मीमांसा ही लिया जाता है जबकि उत्तर मीमांत 
के लिए प्रायः विदान्त? पद का प्रयोग होता है। ब्राह्मणों का मुख्य 
विषय कम-कारंड है। श्रत: उन पर आश्रित होने के कारण पू 
मीमांसा “कर्म मीमांसा? भी कहलाती है ; तथा उपनिषदों में शान क॑ 
प्रधानता है अतः उन पर आधारित होने के कारण उत्तर मीमांस 
अथवा वेदान्त को ज्ञान मीमांसा” भी कहते हैं। ये दोनों मोौमांसाए 
बैदिक परम्परा के संरक्षण के प्रथम चरण की भांति न केवल भावन 
ओर विश्वास का समाधान हैं; ओर न छितीय चरण की भांति केवर 
विचार और बुद्धि का समाधान | इनमें भावना, कम और विचार तीन 
का समन्वय है | अतः इन्हें वेदिक विचार और विश्वास का परिपूर 
पुनविधान कद्दा जा सकता है। यद्यपि पूर्व मीमांसा का मुख्य विषः 
कर्म-काण्ड है किन्तु उस कम-कारड के सिद्धान्तों को व्यवस्थित करः 
के लिए. एक प्रबल बौद्धिक आधार की सृष्टि हुईें। यद्यपि उपनिषद् 
में शान का प्राधान्य है किन्तु उस ज्ञानःकी ग्राप्ति के लिए अने 
आध्यात्मिक साधनाओं का विधान किया गया। वेदान्त के श्रर 
सम्प्रदायों में दाशंनिक ओर नेतिक आधार पर भक्ति की प्रतिष्ठा होने 
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कारण उनमें उरनिषरददों के ज्ञान का भावना और कर्म से और भी 
छुन्दर स/मंजस्यथ हुआ है। अस्त भावना, कर्म और विचार के पूरों 
समन्वय होने के कारण तथा पूर्णतः वैदिक परम्परा में आश्रित होने के 
कारण उमय मीमांसाओं का यह चतुर्थ चरण वैदिक परम्परा के पुन- 
विधान तथा वैदिक धर्म और संस्कृति के पुनः प्रतिष्ठापन का सबसे 
महत्वपूण चरण है | 

इन दोनों मौमांसाओं का मूल उद्गम वेद में हे । पूर्व मीमांसा के' 
ऋ!धार ब्राह्मण ग्रन्थ हैं तथा उत्तर मीमांता अथवा वेदान्त के आश्रय 
उपनिषद है | व्यवस्थित सम्पदायों के रूर में इनका आरम्म सूत्रों 
से होता हे | पूष सीमांसा सूत्र के प्रणेता महर्षि जैमिनि माने जाते 
हैं जो पूर्व मीमांतछा के दार्शनिक सम्पदाय के प्रतिष्ठापक हैं। उत्तर 
मीमांता का सूत्र प्रायः वेदान्त सूत्र अथवा ब्रह्म सूत्र कहलाता है। 
इसके रचयिता महर्षि बादरायण हैं जा वेदान्त सम्प्रदाय के प्रतिष्ठापकों 
में अन्यतम माने जाते ईं। विद्वानों ने इन सूत्रों का काल अन्य दाशे« 
निक सूत्रों के समान विक्रम युय की आरम्भिक शताब्दियां माना हैं) 
इनके पूर्व भी कम और शान की दोनों वैदिक परम्पराश्रों के व्यवस्थापन 
के अनक प्रयास हुए हों। किन्तु आज उनका कोई इतिहास उपलब्ध 
नहीं | इतना स्पष्ट है कि इन दोनों थाराश्ों का आरम्भ बुद्ध के निवोण 
के ब'द ही हो गया था और विक्रम थुग के आरम्भ में उनका पूर्ण 
व्यवस्थित रूप प्रकट हो गया था। बौद्ध दार्शनिक सम्प्रदायों के साथ संघर्ष 
के प्रसंग में अन्य वैदिक दर्शनों की भाँति पूव-मीमांठा और बेदान्त के 
दार्शनिक सम्प्रदायों का भी विकास होता रहा | किन्तु बौद्धघर्म के 
प्रबल प्रचार और उसकी लोकप्रियता के कारण उस विकास की गति 
मन्द और उसझी सफलता सन्दिग्व रही | बुद्ध के निर्वाण के लगभग 
एक हजार वष के उपरान्त भारतीय दर्शन के क्षेत्र में फिर एक महान 
क्रान्ति हुई | प्रगति-वादी विचारक इसे प्रति-क्रान्ति कहेंगे | ईसा के 
६०० वर्ष पूर्व बौद्धघर्म का आविर्भाव हुआ था। बौद्ध संव की आन्त- 


२६० भारतीय दर्शन का परिचय 


परिक विक्ृतियों तथा अन्य ऐतिहासिक परिस्थितियों के कारण ईसा की 
छुठी शताब्दी में बौद्धघम का हास होने लगा | यह एक ऐतिहासिक 
संयोग की बात थी कि उसी समय बवेदिक घमं के दो महान उद्धारकों 
का जन्म हुआ | कुमारिल ओर शंकराचार्य ने यथाक्रम वेद की कस 
और शान परम्पराओ्रों का पुनर्विधान किया। कुमारिल शंकराचार्य के 
' कुछ पृवंगामी थे। उन्होंने जैमिनि के पृब -मीमांसा-सृत्र के आधार 
पर कर्म-काश्ड को दार्शनक आधार प्रदान करने का प्रयास किया | 
शंकराचाय ने बादरायण के ब्रह्म-सूत्र के आधार पर वेदान्त के 
अध्यात्म दर्शन को प्रतिष्ठित किया | कुमारिल और शंकराचाय उत्तर 
कालीन भारतीय चिन्ताकाश के श्ररुण और आदित्य हैं। एक ने 
'बौद्ध-धर्म के पतन-काल ओर वेदिक धर्म के अनिश्चय काल की अन्घ- 
'कारमयी विभावरी की अवसान-वेला में अपनी प्रतिभा के प्रशान्त और 
यूत आलोक से वैदिक धर्म के प्रति लोक का चक्तुरुन्‍्मीलन किया | 
-दुसरे ने अपने प्रबल तेज से श्रान्ति ओर अविश्वास के मेघों को छिल्न 
कर, बौद्धघर्म का निष्कासन कर वेदान्त के श्रमल आलोक का विस्तार 
तकिया | आलोकमय अरुण की भाँति कुमारिल ने वैदिक धम के नवीन 
प्रभात की मूमिका के पावन वातावरण का निर्माण किया | तेजस्वी 
अमभात सूय की भाँति शंकराचार्य ने लोक को एक नवीन जगरण का 
सन्देश दिया। 


अध्याय २ 
पूष मीमांसा दर्शन 


१--परिचय, साहित्य और परम्परा-- 

ऐतिहासिक दृष्टि से पूव मीमांसा का सम्प्रदाय वेदों के पूर्वन्भाग 
अर्थात्‌ ब्राह्मणों के कर्मकाश्ड का दाशंनिक विकास है। धार्मिक दृष्टि 
से पूर्व मीमांसा एक कर्म-काएह का सम्प्रदाय है। दाशंनिक दृष्टि से 
वह एक निरीश्वर्वादो किन्तु नैतिक यथार्थवाद है। सांख्य दशन की 
भाँति पूव मीमांता सम्प्रदाय में भी ईश्वर के अस्तित्व को स्पष्ट रूप से 
अस्वीकार नहीं किया गया है। यद्यपि प्राचीन सांख्य की भाँति प्राचीन 
मीमांसा भी ईश्वर की सत्ता के प्रतिपेध के विषय में मोन है, अरवा चीन 
मीमांसकों ने स्पष्ट रूप से ईश्वर के अस्तित्व का निषध और खण्डन 
किया है। किन्तु निरीश्वरवादी होने के कारण मीमांसा मत नास्तिक 
नहीं है। नास्तिकता का अथ ईश्वर के अस्तित्व में अविश्वास नहीं 
वरन्‌ वेद की अमान्यता है। वेद को स्वतन्त्र, सनातन और सर्वोपरि 
मानने के कारण मोर्मासा श्रास्तिकता की दृष्टि से वैदिक दशनों में 
अग्रगण्य है। मीमांता के अनुसार वेंद ईश्वर की रचना नहीं वरन्‌ 
नित्य शब्द का कल्प कल्य में अविकन्न ओर अविकृत आविभांव है। 
वैदिक मन्त्रों के ऋषि उनके रचयिता नहीं वरन्‌ द्र॒ष्टा मात्र हैं। मी्मांसा 
में वेद सर्वोपरि प्रमाण हैं। इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
अर्थापत्ति और अनुःलब्धि के सहित मीमांसा दर्शन में छुः प्रमाण माने 
गये हैं। मीमांसा का श्ञान-शास्त्र एक यथाथवाद है। इसके अनुसार 
ज्ञेय विषय अर्थात्‌ भौतिक जगत्‌ की स्व॒तन्त्र सत्ता है। मौतिक जगत्‌ 
के अतिरिक्त स्वर्ग, नरक और आत्मा का अस्तित्व मीमांता तत्व-दर्शन 
के अंग हैं। आत्मा की कल्पना न्‍्याय-वैशेषिक के समान है। चैतन्य 
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आत्मा का नित्य स्वरूप नहीं आगन्तुक गुण है जो मोक्तावध्था में विलय 
हो जाता है। प्राचीन मीमांसा में तो स्वर्ग तथा लोकिक अभ्युदय को 
ही परमाथ माना गया है। किन्तु अर्वाचीन मीमांतकों ने मीमांसा 
दर्शन को अन्य दर्शनों के समकक्ष लाने के लिए आत्यन्तिको दुःख- 
निवृत्तिन्‍झूप निःश्रेयल अथवा मोक्ष की कल्पना का विकास किया है। 

मीमांसा का मूल उद्गम ब्राह्मण ग्रन्थों के उन असंगों में है जिनमें 
यज्ञ-कर्म की प्रणाली, प्रयोजन, रहस्य आदि की मीमांसा की गई है । 
किन्तु मीमांसा के दार्शनिक सम्प्रदाय का आरम्म महर्षि जैमिनि के 
मीमांसा सूत्र से होता है।मीमांसा सूत्र दाशनिक सूत्रों में सबसे 
प्राचीन और सबसे बड़ा है | मीमांता दशन के पूर्ण रूप से वैदिक होने 
के कारण इसका महत्व भी कम नहीं है। मीमांसा सूत्र में २६३१ 
सूत्र और १२ अध्याय हैं | इन १२ अ्रध्यायों प्रथम अध्याय दाशनिक 
दृष्टि से सबसे अधिक महत्वपूर्ण है | इस प्रथम अध्याय में विधि, अर्थ- 
वाद आदि रूप प्रमाण का निरूपण किया गया हे । शेष अशध्यायों में 
(२) यागदान आदि कर्म; का भेद, (३) प्रयान आदि का शेष-शेषी 
सम्बन्ध, (४) गोदं।इनादि का पुरुषाथत्व, (६) अनुष्ठान-क्रम निरूपण, 
(६) यज्ञ-कर्म के अधिकारियों का निरूपण, (७) प्रकृति में उपदिष्ट 
यागों का बिकृति में सामान्यतः अतिदेश, (८) देवता निर्देश, एक- 
देवतात्व आदि का विशेषतः अतिदेश, (६) प्रकृति में पठित मन्सत्रों की 
'विकृृति आदि में ऊद्ा, (१०) प्राप्त विधि के निरवकाश होने के कारण 
'विक्ृति में बाघ, (११) प्रधान विधियों के प्रयाजादि श्रँंगों से उपकार 
आदि का तन्त्र और (१२) प्रधान विधि के उपकारक प्रयाज आदि के 
'युरोडाश आदि में उपकारत्व का प्रसंग आदि विषय हूँ। मीर्मासा सूत्र 
का आरम्म घर्म-जिज्ञासा से होता है। मोमांसा की परिभाषा के अनुसार 
'बेद-विहित कर्म का अनुष्ठान ही धर्म है । इस कम-छूप धर्म का सर्वाज्ञ 
निरूपण ही सीमांसा सूत्र का मुख्य प्रयोजन है | 

जैमिनि कृत मीमांसा सूत्र ही मीमांता दशन का मूल अन्य है। 
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मींमांसा सूत्र पर सब से प्राचीन ओर प्रामाणिक भाष्य शबर स्वामी का 
भाष्य है। शाबर भाष्य में भतृ्‌ मित्र, मवदास, इरि और उपवर्ष चार 
आचीन भाष्यकारों का निर्देश मित्रता है। किन्तु इनके रचित भाष्य 
उपलब्ध नहीं होते | अस्तु शावर भाष्य हो मीमांसा दशन के समस्त 
उत्तर कालीन अध्ययन और विकास का आधार है | शबर स्वामी का 
समय अनिश्चित है, अनुमान से वह ईसा की दूसरी शताब्दी माना 
जाता है। शाबर भाष्य के आधार पर मीमांसा के दो सम्प्रदाय विकसित 
हुए. । पहले सम्प्रदाय के प्रवतक प्रभाकर और दूसरे के प्रवतंक्र कुमारिल 
भट्ट थे। कुमारिल का समय ईसा को सातवों शताब्दी है। प्रभाकर 
इनके पूवगामी थे। कुछ लोग प्रभाकर को कुमारिल का गुरु भी मानते 
हैं, किन्तु इस विषय में विद्वानों में मतन्मेद है। प्रमाकरन्मीमांता का 
मुख्य ग्रन्थ शाबर भाष्य पर प्रभाकर रचित बृहती नाम की टीका है। 
बहती पर शालिनाथ की ऋजु-विम॒त्ञा नामक प्रसिद्ध टीका है | भवनाथ 
कृत न्याय विवेक में प्रमाकर मत का विस्तृत विवेचन किया गया है । 
अकरणुपश्चिका में उसका सरल संत्तेप है। अतः वह प्रभाकर मीर्मासा 
का प्रसिद्ध और प्रचलित पाख्य ग्रन्थ हैं। मद्द मीमांसा मत का मूल 
आधार शाबर भाष्य पर कुमारिल द्वारा रचित श्लोक बातिक, 
सन्‍्त्र वातिक तथा टुप्टीका नामक तीन टीकाएं हैं । श्लोक वातिक 
प्रथम अध्याय के प्रथम पाद मात्र का व्याख्यान है | तन्त्र वातिक का 
विषय तृतीय अध्याय पर्यन्त है। टुप्टीका शेष ६ अध्यायों पर संक्तितत 
पिप्पणी है। श्ज्ञोक वार्तिक पर सुचरित मिश्र की काशिका नामक 
उप टोका है , तन्त्र वार्तिक पर सोमेश्वर भट्ट की न्याय सुधा नामक 
टीका है। और ट्ुप्टीका पर वेंकठ दीक्षित का वातिकामरण हे। 
पार्थ सारयि मिश्र ( १४वों शताब्दो ) को शाख्रन्दीपिका मीमांसा 
दर्शन का एक स्वतन्त्र और सुविख्यात अन्थ है। माधवाचाये ( १४ 
वीं शताब्दी ) का जैमिनीय न्याय-माल्ा-विस्तर एक विशाल और 
आमाणिक ग्रस्थ है। आपदेव का मीसांसा-न्याय-प्रकाश और 


२६४ भारतीय दशन का परिचय 


लोगाछ्षिभास्कर का अर्थ संग्रह न्याय वैशेषिक के न्याय मुक्तावली' 
ओर लघु-काय पाख्य ग्रन्थ हैं | 


२- झ्ञान-मीमांसा 


मीमांता मत मुख्य रूप से एक कर्म-काणइ का सम्प्रदाय है अतः 
कम-काणड-मय आचार-दर्शान इसका प्रधान विषय है। किन्तु एक 
दशन सम्प्रदाय का रूप ग्रहण कर लेने पर इसमें ज्ञान-शासत्र और त्क॑- 
शासत्र का भी विकास हुआ। मींमांता के ज्ञान-शास्त्र में न्याय मत में 
स्वीकृत चार प्रमाणों के अतिरिक्त दो प्रमाण--अ्र्थापत्ति ओर अनुपलब्धि 
अधिक माने गये हैं | इस प्रकार मीमांसा ज्ञान-शासत्र का आधार छु; 
प्रमाण हं-- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि | 
इन छः प्रमाणों से प्रथम दो अर्थात्‌ प्रत्यज्ञ ओर अनुमान के विषय में 
प्रथक विवेचन की अपेक्षा नहीं हैं, क्योंकि मीमांतसा में उनकी कल्पना 
उनके न्याय-गत निरूषण के समान दी है। ज्ञान-सिद्धान्त की दृष्टि 
से मीमांछा ओर न्याय में मोलिक समानता है | दोनों का शान-सिद्धान्त 
यथाथ-वाद है जिसके अनुसार श्य विषय की ज्ञाता विषयी से प्रथक 
ओर स्वतन्त्र सत्ता है | 

मीमांसा का उपमान-निरूपण न्याय से नितान्‍्त भिन्न है। दोनों 
के अनुसार उपमिति का आधार साहश्य ज्ञान है, किन्तु उपमिति के 
विषय ओर प्रणाली के सम्बन्ध में दोनों मतों में मेदः है। न्याय मत के 
अनुसार उपमिति ज्ञान का विपय प्रत्यक्ष उपस्थित गवय है किन्तु उसका 
आधार किसी आप्त पुरुष के द्वारा निर्दिष्ट गवय का गो के साथ साइश्यः 
है। मीमांसा के अनुसार इसमें प्रत्यक्ष ओर शब्द दोनों का प्रसंग 
उपस्थित होता है और अनुमान को भी आशंका रहती है। इसके विप- 
रीत मीमांसा के अनुसार उपमिति का विघय पूर्व दृष्ट गों और गवय 
के साथ उसका साहश्य है। मीमांसामिमत उपमिति में प्रत्यज्ञ ओर 
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शब्द दोनों का ही अनवकाश है | एक पुरुष जो गो से परिचित है वन 
में जाने पर गवय को देखता है तो उसे दोनों में साइश्य प्रतीत होता 
है। इस साहश्य के आधार पर उसे यह शात होता है कि पूर्वष्ठ गो 
गवय के समान है। मीमांसा के अनुसार यह पूर्वदृष्ट गो का गवय के 
साथ साहश्य का शान 'उपमिति? ज्ञान है। गो के प्रत्यक्ष उपस्थित न 
होने के कारण यहां प्रत्यक्ष का प्रसंग नहीं दे। व्याति के आधार के 
अभाव के कारण यह अनुमान भी नहीं है। शब्द का यहां स्पष्ट रूप 
से अनवकाश है। स्मृति पूर्वानुभूत विषय की परकाल में ्ावृत्ति है 
तथा यहाँ गो का गवय के साथ साहश्य पूर्वानुमूत न दोने के कारण 
आवृत्त नहीं हो सकता, अतः यह स्मृति भी नहीं है | 
शब्द प्रमाण का मीमांसा दर्शन में सर्वाधिक महत्व है। मीमांसा 
पूर्णतः एक वेद-मूलक सम्प्रदाय है। वेद नित्य और सर्वोपरि सत्य है। 
वेद शब्द-रूप हैं। अतः शब्द-प्रमाण का मीमांता में विशेष स्थान है । 
किन्तु मीमांसा की शब्द-विषयक कव्यना अन्य दर्शनों से मित्र है। 
मीमांसा के अनुसार श्रुति-गोचर मुखर शब्द वास्तविक शब्द नहीं वरन्‌ 
मूल शब्द की अभिव्यक्ति मात्र है| मूल शब्द मुखर अथवा ध्वनि रूप 
नहीं है । वह एक नित्य और ध्वनि-ह्दीन सत्ता है| मुखरित घ्वनि के 
रूप में उसकी वाह्म अभिव्यक्ति द्योतो है जिसका वह आधार हैं। इस 
अभिव्यक्ति को 'स्फोट! कहते है । वास्तविक वेद इसी नित्य और 
ध्वनिद्दी न शब्द के रूप में है। उसकी नित्य और स्वतन्त्र सत्ता है | 
इस नित्य वेद का कल्प-कल्प में सृष्टि के साथ आविर्भाव होता है ॥ 
वैदिक ऋषि इस अभिव्यक्ति के माध्यम मात्र हैं।वे वंद मन्‍्त्रों के 
रचयिता नहीं “केवल उनके द्रष्ठा हैं।इस नित्य शब्द का अ्रथ के 
साथ नित्य ओर अप्रथक सम्बन्ध है। वैदिक मन्त्रों के शब्दा्थ का 
क्रम नियत ओर नित्य है। अतएव कल्प-ऋल्प में उसी शब्दाथ-क्रम से 
वेदों का आविर्माव होता है। ये वेद स््रृतः प्माण हं क्‍योंकि ये किसी 
लौकिक अथवा दिव्य पुरुष (ईश्वर ) की रचना नहीं हैं। अरचित 
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तथा स्वतः-सत्तावान्‌ होने के कारण वे स्वतः ओर नित्य प्रमाण है। 

मीमांता दशन में अर्थापत्ति को उक्त चार प्रमाणों से एथक्‌ एक 
स्वृतन्त्र प्रमाण माना गया है। मीमांसकों के दोनों ही सम्प्रदाय इसे 
समान रूप से मानते हैं| परिभाषा के अनुसार दो प्रत्यक्ष अनुभवों में 
विरोध अथवा असामंजस्य होने पर उनके समाधान के लिए जो 
कल्पना आवश्यक है उसे अ्थापत्ति! कहते हैं। उदाहरण के लिए 
देवदत्त दिन में भोजन नहीं करता किन्तु मोटा होता जा रहा है, इन 
दो प्रत्यक्ष अनुभवों के विरोध का समाधान केवल उसके रात्रि में मोजन 
करने की कल्पना में हो सकता है | यह आवश्यक ओर अनिवाय 
-कब्यना ही 'अर्थापत्ति! है | देवदतत को हम रात्रि में भोजन करते नहीं 
देखते, अतः यह प्रत्यक्ष शान नहीं है। अनुमान का आधार प्रत्यक्ष 
ओर व्याप्ति का अनुभव है | व्याप्ति-ज्ञान का अभाव होने के कारण यह 
अनुमान के अन्तर्गत नहीं है। उपमान और शब्द का यहां स्पष्ट 
अनवकाश है| अतः उक्त चारों प्रमाणों में से किसी के अन्तर्गत 
इसका आअन्तर्माव सम्भव न होने के कारण यह एक स्वतन्त्र कोटि का 
“ज्ञान है जिधका साधन मीमांता दशन में अर्थापत्ति नामक प्रथक_ 
प्रमाण माना गया है | 

उक्त पांच प्रमाणों के अतिरिक्त भीमांता दर्शन में' एक छुठा 
प्रमाण माना गया है जिसे अनुपलब्धि' कहते हैं। यह प्रमाण दोनों 
-मत के मीमांसकों को समान रूप से मान्य नहीं है। प्रभाकर के 
अनुयायी इसे प्थक्‌ प्रम्मण नहीं मानते, किन्तु कुमारिल के मत में यह 
पृथक्‌ प्रमाण है | इस दृष्टि से कुमारिल का मत वेदान्त के व्यवहार 
मत के समान है। अनुपलब्धि का अथ “अमाव का शान! है। न्याय- 
वैशोषिक में भी अभाव पदार्थ माना गया है किन्तु उसके श्ञान का 
कोई पथक्‌ प्रमाण नहीं स्वीकृत किया गया है | न्याय मत के अनुसार 
जिस इन्द्रिय से जिस विषय के भाजत्र का प्रत्यक्ष होता है उसी इन्द्रिय 
से अलौकिक-सबन्निक्ष द्वारा उसके अमाव का भी पत्यक्ष होता है। 
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किन्तु मीमांसा मत में अभाव ज्ञान के लिए एक प्थक्‌ प्रमाथ को 
कल्पना की गई है जिसे अनुउलेब्धि? प्रमाण कहते हैं |हकमरे में जाने 
पर जब इसमें इसका अनुभव होता है कि यहाँ घट नहीं हे,” इस 
पघटामाव? के ज्ञान का साधन क्‍या हैं ! घट के साक्षात्‌ उपस्थित न 
होने के कारण उसकी प्रत्यक्ष उपलब्धि नहीं होती अ्रतः यह प्रत्यक्ष 
ज्ञान नहीं है | अभाव और अनुपलब्धि कीं व्याप्ति के ज्ञान का साक्षात्‌ 
प्रयोजन न होने के कारण यह अनुमान के भी अन्तर्गत नहीं है । 
उपमान, शब्द ओर अर्थापत्ति का यहां स्पष्ट अनवकाश है। अतः 
अभाव-ज्ञान का साधन कोई पश्चेतर प्रथक प्रमाण है जिसे शानामाव- 
विषयक होने के कारण “अनुपलब्धि कहां गया है। अनुपलब्धि के 
विषय में एक विशेष बात स्मस्णीय है। योग्य” विपय के ही अमाव 
का ज्ञान सम्मव है। जो पदार्थ साक्षात्‌ उपस्थित नहीं हे उसको मान- 
'सिक उपस्थिति आवश्यक है | इसके अतिरिक्त अन्य सब परिस्थितियाँ 
उसकी उपलब्धि अर्थात्‌ ग्रहण की योग्यता को प्रमाणित करें यह भी 
अपेक्तित है | मीमांसा मत में योग्य की ही अनुपत्नब्धि मान्य हे | 
अन्धकार में घट ओर प्रकाश में शश>ग की अनुपलब्धि योग्य की 
अनुपलब्धि नहीं क्‍योंकि अन्धक्रार की परिस्थिति सामान्य उपलब्धि की 
योग्यता में बाधक है और शशश्ट्रग की किसी भी परिस्थिति में उप- 
'लब्धि नहीं होती अतः) वह भी अयोग्य है। अनुपलब्धि के विषय की 
मानसी उपस्थिति इसलिए आवश्यक है कि घट के अतिरिक्त कमरे में 
अन्य अनेक वस्तुओं का अभाव हो सकता है ओर उन सबके अ्रमाव 
का ज्ञान अर्थात्‌ अनुपलब्धि सम्भव है। किन्तु जिस वस्तु की मानसी 
उपस्थिति है उसो को अनुपलब्धि का प्रसंग संगत और समीचीन है | 


३--तत्व-मीमांसा 


शान-सिद्धान्त की दृष्टि से मीमांसा एक प्रकार का यथार्थवाद है | 
इसके अनुसार श्य विषय की शञाता से पृथक्‌ ओर स्वतन्त्र सत्ता है । 
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इन विषयन्यदार्थों का निरूपण ही मीमांता तत्व-शास्त्र का ध्येय है| 
मीमांसा एक निरीश्वरवादी सम्प्रदाय है। वेद-मूलक होते हुए भी 
इसमें ईश्वर की सत्ता को स्वीकार नहीं किया गया है। अस्तु, न्‍्याय- 
वैशेषिक मत में स्वीकृत जीव, जगत्‌ और ईश्वर तीन तत्व-सत्ताओं में 
से दो का हीं अस्तित्व मीमांसा में स्वीकार किया गया है। जीव और 
जगत को ही दो चरस सत्ताएं मानने के कारण मौमांसा मत सांख्य 
सिद्धान्त के कुछु समान प्रतीत होता है | किन्तु दोनों सिद्धान्तों में कुछ 
मोलिक भेद है। सांख्य का पुरुष चेतन्य-लक्षण है। चैतन्य उसका 
नित्य स्वरूप है| मीमांता का जीव न्याय-वेशेषिक की आत्मा के 
समान अपने मूल रूप में चेतन्य-रहित है। मीमांसा के अनुसार 
चेतन्य आत्मा का नित्य गुण नहीं है । आगन्तुक शुण होने के कारण 
सुपुप्ति ओर मोक्ष की अवस्था में आत्मा के चैतन्य का विलय हो जाता 
है। मीमांसा की ये आत्माएं सांख्य के युरुषों की भांति अनन्त हैं| 
प्रत्येक देह में एक आत्मा है यद्यपि देह के साथ उसका सम्बन्ध 
नित्य ओर अनिवाय नहीं है । मोज्ञावस्था में यह सम्बन्ध विच्छिन्न हो 
जाता है। 

इन अनन्त आत्माओं के अतिरिक्त जगत्‌ की सत्ता भी मीसांसा 
मत में मानी गई है | जगत्‌ का साज्ञात्‌ प्रत्यक्ष होता है अतः उसका 
अस्तित्व माननीय है। किन्तु इस दृश्य जगत्‌ के अतिरिक्त अन्य 
अतीन्द्रिय लोकों की सत्ता भी मीमांसा में स्वीकार की गई है | इस 
लोक के अतिरिक्त स्वर्ग और नरक की भी सत्ता है जो क्रमशः पुण्य 
ओर पाप से प्राप्त होते हैं। इनकी सत्ता का आधार भी देवताओं 
की सत्ता की भाँति भ्रति-प्रमाण ही है | आत्मा को कह्मना की भांति 
जगत्‌ की कल्यना भी मीमांता दशन में बहुत कुछ न्याय-वैशेषिक के 
समान ही है। जगत्‌ एक नित्य ओर भौतिक सत्ता है। पश्चमहाभूतों 
के परमाणुओं से जगत्‌ और उसके समस्त भौतिक पदाथों का 
निर्माण होता है।यह .परमाणु रूप जगत्‌ नित्य तथा स्वृत:« 


पूर्व मीमांसा दर्शन २६६ 


सत्तावान्‌ है। सृष्टि की ग्क्रिया का अर्थ केवल परमाणुओं के 
संयोग-वियोग की प्रक्रिया है। एक प्रकार से परमाणुओं का यह संयोग 
ओर वियोग विश्व का एक निरन्तर क्रम है और इस अर्थ में सृष्टि 
और प्रलय प्रतिपल होते रहते हैँ | समध्टि अर्थ में सूष्टि और प्रलय 
फेल्पान्तर में झोते हूँ | किन्तु इस सृष्टि और प्रलव का कोई सचेतन 
कर्ता नहीं है। मीमांता और न्यायन्वैशेषिक के सृष्टि-विद्धान्त में 
अन्यथा समानता होते हुए भी एक मौलिक अन्तर है कि न्याय-वैशेषिक 
का सृष्टिवाद एक आरम्भवाद है | इसके अनुसार प्रलय॒के उपरान्त 
और सर्ग के आदि में परमाणुओ्रों की अवस्था अक्रिय और अविचल 
ड्वीती है, अतएव इन गति-हीन परमाणुओं में आरम्मिक गति और 
क्रिया का संचार कर उनके संयोग से सृष्टि क्रम का आरम्म करने 
वाले सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर की कब्यना [की गई है। किन्तु मीमांसा में 
सग के लिए ईश्वर की कल्यना आवश्यक नहीं समझी गई है | इस 
दृष्टि से मीमांसा एक निरीश्वरवादी दशन है, यद्यपि यह बड़े विस्मय 
की बात है कि पूर्ण रूप से वैदिक दर्शन होते हुए भी मीमांता में 
ईश्वर के लिए स्थान नहीं है। प्राचीन मीमांठक तो वेंदिक कम को 
प्राधान्य देते हुए ईश्वर की सत्ता के विषय में मौन हैं। किन्तु उत्तर- 
कालीन मीमांसकों ने स्पष्ट रूप से ईश्वर के अस्तित्व का खश्डन किया 
है। अस्तु, सष्टि-कर्तता तथा विश्व-नियन्ता दोनों ही अ्र्थों' में मीमांसा 
को ईश्वर की अपेक्षा नहीं हे । सुजन और विश्व-नियमन दोनों की 
मीमांसा दर्शन में एक सामान्य सिद्धान्त के आधार पर व्याख्या की 
गई है जिसे “अ्रपूर्व” कहते हैं | जीवों के कम से एक प्रकार की शक्ति 
उत्तन्न होती है जो स्वतः: कर्म्फल का नियमन करती है। इस प्रकार 
यह “अपूर्व” सामान्य कम सिद्धान्त ही है किन्तु नेतिक सिद्धान्त होने 
के साथ साथ यह एक तात्विक सिद्धान्त भी है। इस अर्थ में यह 
“अपूर्व” की कल्पना वेद के ऋत?” की कल्पना के समान है। तात्विक 
सिद्धान्त होने के कारण “अपूर्ब” एक स्वतः प्रवतेमान नियम है, इसके 
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प्रयोजन के लिए अन्य नियन्ता ( ईश्वर ) की अपेद्धा नहीं है । जीवों 
के व्यक्तिगत “अपूर्व” से उनके जन्म-जन्मान्तर के रूप का नियमन होता 
है श्रौर जगत के समस्त जीवों के “अपूर्व” की सम्रष्टि से कव्यन्कत्प में 
सृष्टि का आविर्माव द्वोता है। “अपूर्व” की शक्ति से आविभृत होने पर 
भी सृष्टि का रूप “यथा-पूव” ई रइता. है अर्थात्‌ जिस प्रकार नित्य 
वेदों का उसी श्रविकल रूप में कल्प-कल्प में आविर्भाव होता है उसी 
प्रकार नित्य जगत्‌ का यथा-पूर्व रूप में ही कल्पन्कल्प में नवीन सगे 
होता है । अस्तु, सजनन और प्रलय कोई कालगत घटनाएं नहीं हैं 
वरन्‌ अनादि और अनन्त विश्व के निरन्तर प्रवर्तमान क्रम हैं। इस 
क्रम के अनादि होने के कारण इसके आदि संचालक के ख्प में 
- ईश्वर की कल्पना श्रनावश्यक है । 


४--आचार ओर मोक्ष मीमांस[-- 


मीमांसा सम्प्रदाय ब्राह्मणों के कम-कऋाण्ड का ही एक शास््रीय 
व्यवस्थित रूप है । अतः उसमें कम-काण्ड को ही प्रधानता है। यह 
कर्म-काण्ड ही मीमांसा दर्शन के आचार-शाखत्र का सर्वस्व है | मीमांता 
के शान-शासत्र में वेद को सबोपरि प्रमाण माना गया है। मीमांसा के 
अनुसार वेद का घुख्य तात्पर्य कर्मन्काए्ड में ही द्वे। वेद में कम 
विधियों का ही प्राचुय है, यद्यपि इनके अतिरिक्त वेदों में कुछ ऐसे वाक्य 
भी हैं जो विधि-रूप नहीं हैं वरन्‌ एक तथ्य के निवंचन मात्र हैं। उदा« 
इरण के लिये श्ह्माणों यजेत? अर्थात्‌ ब्राह्मण को यज्ञ करना चाहिये,” 
यह एक विधि-वाक्य है। वायुव॑ क्षेपिष्ठा देवता? अर्थात्‌ वायु एक 
क्षिप्रतिवान्‌ अथवा वेगगामी देवता हे! यह केवल एक तथ्य का 
निवंचन है; इसमें किसी कर्म का आदेश न होने के कारण यह विधि* 
वाक्य नहीं है । वेदों में उक्त दोनों हीं प्रकार के वाक्य पर्याप्त मात्रा में 
पाये जाते हैं । प्रश्न यह उठता है कि वेद का मुख्य तात्यय किसमें है । 
दोनों में से किसी एक प्रकार के वाक्यों में वेद का मुख्य तालय मानने 
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पर दूसरे प्रकार के वाक्यों को गौथ मान कर ही उनकी व्याख्या की जा 
सकती है | पूर्व और उत्तर मीमांताओं में क्रमशः पहले और दूसरे 
प्रकार के वाक्यों में वेद का मुख्य तात्यय माना गया हे तथा अन्य 
प्रकार के वाक्‍्यों की गौण रूप से व्याख्या की गई है | पूर्व-मीमांसा के 
अनुसार वेद का मुख्य तातलय विधि-वाक्यों में है जो मनुष्य को किसी 
कम विशेष के अनुष्ठान का आदेश देते हैँ। किन्तु विधिन्वाक्यों में 
वेद का मुख्य तात्यय मानने पर झन्य वाक्यों के, जो विधि-7रक नहीं 
हैं, आनर्थक्य का प्रसंग उपस्थित होता है। इसका समाधान पूव-्मीमांसा 
में इन वाक्‍्यों को अथवाद” मान कर किया गया है। तथ्य मात्र का 
निर्वंचन करने वाले ये विधि-रहित वाक्य अर्थवाद हैं। अ्थवाद का 
अथ व्याख्या, स्तुति, प्ररोचना अथवा उपचार मात्र है। वेद का मुख्य 
तात्यय॑ विधि में है | विधि-वाक्यों के अतिरिक्त अन्य वाक्य गौण तथा 
विधि के सहकारी हं | वे अथवाद मात्र हैं अर्थात्‌ किसी वस्तु या पदार्थ 
की स्तुति अथवा प्ररोचना-पू्वक विधि के सहकारी हं। अभिप्राय यह 
है कि इन वाक्यों में प्रायः विधि के आश्रय-भृत देवताओं अथवा 
पदार्थों की प्रशंसा की गई है। इस प्रशंसा का उद्द श्य यज्ञन्‍कर्ता की 
कम के प्रति प्रेरणा को जागरित और प्रवेगशील करना है । उदाइरण के 
लिए. वाथुवें क्षेपिष्ठा देवता” में वायु के वेंगवान होने का निवंचन 
वायु देवता की प्रशंसा के लिये किया गया है ओर इस प्रशंसा का 
अभिप्राय वेगगामी देवता की शीघ्र-फलदायक वृत्ति का निर्देश कर 
यजमान को वायु की उपासना के लिये प्ररित करना है। 

अस्तु, वेद-विदित यज्ञ-कर्मो का अनुष्ठान हीं मीमांता के आचार 
दर्शन का सर्वस्व है | मीमांता के अनुसार वेद ईश्वर की रचना नहीं 
वरन्‌ नित्य और स्वतः सत्तावान्‌ हैं | अतः इन कर्मानुष्ठानों का -उद्देश्य 
ईश्वर को प्रसन्न करना नहीं वरन्‌ विधि के आश्रय-मूत देवता को प्रसन्न 
कर अभीष्सित फल की प्राप्ति करना है। ईश्वर का अस्तित्व अस्वीकृत 
करने पर भी मौमांसा में विविध देवताओं की सत्ता मानी गई है। ये 


१७२ भारतीय दर्शन का परिचय 


देवता विविध यज्ञ-कर्मों के आश्रय हैं। इन्हीं की प्रीति अथवा शान्ति 
के लिये यशन्क्रमों का विधान किया गया है। यजश्-हझम द्वारा देवताओं 
के प्रसन्न होने पर अमीष्सित फल का लाभ होता होता है| प्राचीन 
मीमांधा सम्प्रदाय में लौकिक और पारलोकिक पदार्थों" को इष्ट फल 
माना गया है। अधिकांश यजश्ञ-कर्म और अनुष्ठानों का उद्दे श्य देवता 
को प्रसन्न कर पुत्र, वित्त आदि लोकिक तथा स्वर्गांदि पारलोकिक फल 
प्राप्त करना है | इस दृष्टि से प्राचीन मीमांधशा के आचार दर्शन में 
बाह्याचार का ही अधिक महत्व है; आन्तरिक नेतिक गुणों के विकास 
की ओर अधिक ध्यान नहीं दिया गया है | विधि-पूर्वक वेद-विदित 
कम का अनुष्ठान ही सदाचार का मुख्य तात्पय है | 

प्राचीन मीमांता सम्प्रदाय में बालह्याचार की प्रधानता के कारण 
चेद-विदहित कमों के विधिवत्‌ अनुष्ठान का महत्व बढ़ता गया। कर्म 
की अपेक्षा उसके अनुष्ठान की प्रक्रिया के अंग प्रत्य॑ग का अनुशीलन 
अधिक महत्वपूर्ण हो गया। इन यज्ञ प्रक्रियाओं को जठगिलता के 
कारण ही ब्राह्मण युग में पुरोहितों के एक पथक्‌ वर्ग का आविर्भाव होने 
लगा था | यज्ञ-विधि की प्रक्रियाओं के एकाधिकार ने इस वर्ग को उत्तन 
शेत्तर शक्ति-सम्पन्न बनाया । पुरोहितों का महत्व देवताओं से अधिक 
हो गया | ब्राह्मण 'भूठुर! अर्थात्‌ पथ्वो के देवता कहलाने लगे। इस 
प्रकार देवताओं को अपेक्षा पुरोहित ओर यश के महत्व की वृद्धि 
मीमांसा के उत्तरकालीन सम्प्रदाय के विकास की मुख्य विशेषता है। 
उत्तरकालीन मोमांसकों के अनुसार कर्म का फल देवता की प्रसन्नता 
पर निर्मर नहीं वरन्‌ यज्ञ प्रक्रिया की यर्थार्थता पर निर्भर दे | शक्ति का 
आश्रय देवता नहीं, यश है । यश का विधिवत्‌ अनुष्ठान यज्ञ-फल के 
लिये पर्याप्त है। पुरोहित यज्ञ के विधिवत्‌ अनुष्ठान द्वारा यजमान को 
इष्ट फल प्रदान करने के लिये देवता को बाध्य कर सकता है | अस्तु 
देवताओं की प्रोति के स्थान पर यज्ञ का विधिवत्‌ अनुष्ठान मीमांसा 
आचार दर्शन का सर्वस्व बन गया | 
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इन यज्ञ-विधियों का मूल वेदों में है। यज्ञों की शअ्रनुष्ठेयता के 
पीछे वेदों का अनिवार्य आदेश है। देवताओं के गोण हंने के बाद 
तथा यज्ञ ही विधिमात्र के पर्याप्त और प्रमुख हो जाने के बाद मीमांसा 
आवचार-दर्शन का अगला विक्रास फन्न की गौणता के रूप में हुआ | 
यज्ञ-विधियाँ का आाश्रव वेद के विधानों में है। वेद नित्य और स्व्रतः 
प्रमाण इने के कारण निरपेद्ध रूप से मान्य है | वेद-पिधियों का पालन 
अर्थात्‌ वे दक कर्मो' का अनुष्ठान किसी लोकिक अथवा पारन्नौकिक 
फन्न की अपेक्ष से सम्दद्ध नहां है वरन वेदों में विहित मात्र होने के 
कारण उनका पालन आवश्यक हैं। वेद का आदेश अनिवरय है | 
वेदिक कर्मों के अनुष्ठान न करने से पाप होता है जिसे अ्रत्य- 
वाय' कहते हैं। वेद में तीन प्रक्तार के कर्मो' का विधान किया गया 
हे--नेत्य, नेमित्ति.ह और काम्य । नित्य” कर्म वें हैं जिनका 
प्रतिदिन अनुष्ठान आवश्यक है, जैते--सन्ध्या, अग्निहोत्र आदि ॥। 
भिमित्तिक! कर्म वे हैं जिनका अनुष्ठान नित्य आवश्यक नहीं किन्तु 
उनका विमित्तन-्मृूत अवसर उपस्थित होने पर यथासमय उनका 
अनुष्ठान ्रावश्यक है, यथा--उपनयन, चातुर्मास्य आदि | इन नित्य 
ओर नेमितिक कर्मों का कोई भोतिक फल नहीं होता। इनके 
अनुष्ठान से केवल वेद-विधि के अतिक्रमशु-हूप प्रत्वाय का अनव- 
काश मात्र होता है। प्रत्वाय से बचने के लिए इनका करना 
आवश्यक है। उत्तरकालीन मीमांश में ये नित्य और नैभित्तिक कार्य 
हो मुल्य माने गये हैँ; यद्यपि इनके अतिरिक्त एक अन्य प्रकार 
के कार्य मी हूँ जो क्रिसोी लोकिक अथवा पारलोकिक फल की 
कामना से प्रेरित होने के कारण “ाम्यर कम कहलाते हैं। नित्य 
ओर नेमित्तक कर्मो' का आधार वेद की विधियों में होने के 
कारण और इन विधियों के अनिवाय होने के कारण म॑ांमांसा 
का आचार शास्त्र एक प्रकार के नियमवाद का रूप ग्रहण कर 
रहा था | 

शर्ट 
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किन्तु आगे चल कर मीमांसा को अन्य दर्शनों के समकक्ष बनाने 
'की दृष्टि से उसमें एक प्रकार के सोक्षवाद का भी समावेश होने 
'लगा। प्राचीन मीमांता में यश-कर्मों के द्वारा देवताओं को प्रसन्न कर 
ग्रभीष्सित फल की प्राप्ति ही परमार्थ मानी गई थी। आगे चल कर 
यत्यवाय मात्र कां निवारण कर्म का प्रमुख लहृश्य॒ वन गया । अन्त में 
मोक्ष की प्राप्ति कौ जीवन का परमार्थ माना जाने लगा। आत्मा की 
"कल्पना के न्याय-वेशेषिक के समान होने के कारण मीमांसा की मोकछ 
की कब्पना भी न्याय-वैशेषिक के समान ही है) मोत्ष आत्यन्तिकी 
'दुःख-निशृत्ति है | वह आत्मा की एक ऐसी अवस्था है जिसमें चेतना 
का विलय हो जाने के कारण सुख-दुःख का भी अवसान हो जाता है। 
'इस मोक्ष की प्राप्ति का साधन आत्म-संस्कार और निष्काम कम हैं। 
नित्य ओर नेमित्तिक कर्मो' के अनुष्ठान से पूर्व दुरितों का चछ्य होता 
है तथा कतृ त्व-भावना और फलन्कामना के त्यागपूवंक कर्म करने से 
आत्म-संस्कार होता है, साथ ही कम-फल्न के ज्षय-पूर्वक मोक्ष प्राप्त 
होता है। यह मोक्ष वेदों का आनन्दमय स्वर्ग नहीं वरन्‌ चेतन्य- 
'विद्ीन आत्मा की दुःख-विहदीन तथा निरानन्द अवस्था है। 


अध्याय ३ 
उत्तर-मोमांस। अथवा वेदान्त 


१--परिचय, साहित्य ओर परम्परा 

ईसा की छुटो शताब्दी के बाद बोद्ध घसमं के हास के साथ 
साथ वैदिक धर्म के पुनरुत्यान के लक्षण प्रतात होने लगे। कुमारिल 
भट्ट ने जिस धामिक ओर दार्शनिक क्रान्ति का सूत्रपात किया 
उसका पयवधान शंकराचार्य के वेदान्त मत में डुआ | कुमारिल की 
क्रान्ति का आधार ब्राह्मण अन्थों पर आश्रित महर्षि जैमिनि का पूव 
सीमांसा सूत्र तथा उसमें अभिप्रेत वैदिक कर्म-क/एड था । शंक्राचाय 
की क्रान्ति का आधार उपनिषदों पर आश्रित मइप्रि बादरायण का 
ज्ह्म सूत्र और उसमें अ्रमिप्रत औपनिषद अध्यात्मवाद था| अस्घु, 
कुमारिल और शंकराचाय को क्रान्ति प्राचोन वैदिक धर्म के पुनरुत्यान 
और पुनविधान की चेष्टा मात्र थी।| एक प्रकार से इस क्रान्ति का 
आरम्म बौद्ध धर्म के उदय के बाद ही हो गया था। जैमिनि ओर 
चादरायण के 'सूत्रों? में इमें उस क्रान्ति का आरम्मिक रूप मिलता है। 
किन्तु बौद्ध धर्म के प्रबल मचार के कारण कई शतान्दियों तक इस 
क्रान्ति की गति मन्द रहदी। बोद धम के ह्ास के साथ उक्त दो 
आचायों' ने उस क्रान्ति की पताका का उन्नयन किया | इन्होंने प्राचीन 
परम्परा के आधार पर वैदिक धर्म ओर दर्शन के कर्म-काए्ड ओर 
अध्यात्म दोनों पत्तों का क्रमशः पुनरविधान किया | जिम प्रकार ब्ाह्मग्ों 
के कर्म-फाश्ड का पर्ववसान उपपिदों के अध्यात्मवाद में हुआ उसी 
प्रकार कुमारिल की क्रान्ति का परयंवसान शंकरा चाय के वेदान्त मत में 
हुआ | केवल बाह्य आचार-कर्म से मनुष्य की आत्मा का सन्ताद नहीं 
हो सकता, इसी कारण वैदिक कर्म-काएड का विकास उपनिषदों के 


२७६ भारतीय दर्शन का परिचय 


अध्यात्मवाद में हुआ था। इसी कारण कुमारिल द्वारा पूर्वमीमांता 
दर्शन के पुनर्विधान के पश्चात्‌ शंकराचार्य द्वारा वेदान्त के अध्यात्म- 
दर्शन का प्रचार उस युग के दाशनिऊ पुनर्जागरण की आवश्यक पूर्ति 
थी। अपेक्षित श्रध्यात्म-दर्शन की विशद ओर व्यवस्थित व्याख्या करने 
के कारण ही शंकराचाय भारतवर्ध के सबसे बड़े दार्शनिक विचारक 
माने जाते हैं। वेदान्त को भारतोय दर्शनों का चूड़ामणि बनाने का 
बहुत कुछ श्रेय शंकराचार्य को है । 

अस्त, वेदान्तनदशन का मूल वेदों में है। जिस प्रकार पूर्व- 
मीमांधा वेदों के पूब-भाग-भूत ब्राह्ययों के कर्म-का्ड का दार्शनिक 
विकास हें उसों प्रकार वेंदान्त वेदों के उत्तर-भाग उपनिषदों के 
अ्ध्यात्मवाद का विकास है। ऐतिहासिक दृष्टि से उपनिषद वेद के 
उत्तर भाग हैं, अतः उपनिषदों के तत्व की मीमांसा होने के कारण 
वेदान्त को “उत्तर मीमांसा? भी कहते हैँ। उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग 
भी हैं, अतः उत्तर मीमांता को 'वेदान्त!' भी कहते हैं । वेदान्त-दर्शनः 
भारतीय दर्शनों में सर्वश्रेष्ठ माना जाता है | अतः ऐतिहासिक दृष्टि 
से उपनिषद्‌ वेदों के अन्तिम मांग भा हैं, साथ ही साथ दार्शनिक: 
दृष्टि स बेदान्त वेदिक विचारधारा का चरम विकास-बिन्दु भी हे। 

मूल रूप में केवल उपनिषद ही वेदान्त हैँ किन्तु आगे चल करू 
उपनिषदों के आधार पर जिस धार्मिक ओर दाशेनिक परम्परा का 
विस्तार हुआ वह 80म्पूर्ण परम्परा वेदान्त के नाम से विख्यात है । 
इस प्रकार वेदान्तन्परम्परा के विकास के तीन चरण हैं जो “प्रस्थान त्रय 
के नाम से प्रसिद्ध हैं। वेदों का अंग होने के कारण उपनिषद 
श्रुति प्रस्थान! कहलाते हैं| वेदान्त का श्रोत स्वरूप उपनिषदों में: 
पाया जाता है । यही वेदान्त का मोलिक रूप और प्रथम प्रस्थान है। 
वेदान्त का द्विवीय प्रस्थान भगवद्गीता है जो स्मृति प्रस्थान! कहलाती 
है। उपनिषदों में निहित तत्व के दिव्य श्रनुभव साधारण जन के लिए 
दुलंभ हैं । भोत होने के कारण वैदिक वर्णाश्रम-नियम के अनुसार 
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द्विजेतर जनों के लिए उपनिषदों का अध्ययन निषिद्ध भी है। एक 
सुन्दर, सुगम ओर सावंजनिक रूप में वेदान्त के तत्व और परम्परा 
का परिचय कराने का अदूम्ृत कार्य भगवदगीता की सफलता और 
लोक-प्रियता का कारण है| सरत और मनोहर कवितानशैली में 
आध्यात्मिक तत्वों का निद्शन करने के कारण भगवद्गीता 
भारतीय जनता का कण्ठहार बन गई है। श्रद्धावान जनों के 
लिए तो वह सत्य का अन्तिम शब्द है। किन्तु भावुक जनों की 
भाँति मनीषियों के लिए वह पूर्णतः सन्तोषजनक नहीं। मनुष्य की 
भावना को सत्य का संकेत चाहिए। विरोधी प्रतीत होने वाले तत्वों 
का भी भावना के ओदारय में समन्वय हा जाता है | किन्तु मनुष्य की 
बुद्धि मावना के लाक्षणिक समन्वय से सन्तुष्ट नहीं होती | वह कठोर 
तरक-संगति चाइतो है | यह कठोर त्क-संगति विरोधियों को सन्तुष्ट 
करने के लिए और भी आवश्यक है। इसी द्विविध बौद्धिक आवश्य- 
कता को पूर्ति बादरायण के व्ह्म-सूत्रों में हुई है। तक-संगति की दृष्टि 
से वेदान्त-्तत्वों की व्यवस्था के प्रयास होने के कारण ब्रह्म-सुत्र वेंदान्त 
के तिक-प्रस्थान! कहलाते है। उनमें तक-संगति के आधार पर 
उपनिषदों के वेदान्त-तत्वों का समन्वय करने की चेष्टा की गई है। 
सूत्र एक संक्षेप शैली की रचना है। अतः विषय में पर्याप्त होते 
हुए भी बादरायण के ब्रह्मन्सूत्न अथ में अत्यन्त कूठ हैं। स्वतन्त्र रूप से 
सूत्रों का आशय समझना अत्यन्त कठिन हैं| सूक्मता ओर सन्देह के 
कारण ब्रह्मसृत्रों के व्याख्यान में मतभेद को सम्भावना स्वाभाविक 
है | सूद्मता के कारण बहमसूत्रों की व्याख्या की अपेक्षा हुईं। अनेक 
आचार्यों ने अपने भिन्न-मिन्न दृष्टिनकोणों से संत्चित ब्रह्मसूत्रों पर 
विशाल “भाष्य” रचे | अस्तु, इन भाष्यों के रूप में वेदान्त मत की 
परम्परा का विस्तार हुआ । प्रत्येक आचाये ने अपने माध्य में एक 
भिन्न रूप से वेंदान्त को व्याख्या की और एक भिन्न मत के प्रतिपादन 
का प्रयास किया | इस प्रकार एक ही ब्क्मसृत्र के आघार पर अनेक 
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वेदान्त-सम्प्रदायों का विस्तार हुआ। इनमें शंकराचार्य का अद्दोत 
मत तथा रामानुनाचार्य का विशिष्ठाद्वत मत सब्च से अधिक महत्व- 
पूर्ण हैं| शंकर ओर रामानुञ उत्तरकालीन भारतीय चिन्ताकाश के 
सूय-चन्द्र हैं | शंकराचार्य ने तेजस्वी प्रभात यूर्य की भाँति आञ्रान्ति और 
अविश्वास के मेंघों को छिन्न कर वेदान्त के अभ्ृत आलोक का विस्तार 
किया | रामानुज ने शंकराचार्य के अद्वेत के उज्ज्वल आलोक से चकित 
तथा तीत्र तेज से विस्मित लोक को भक्ति की मधघुर-राका की दिव्य 
शान्ति और मधुर आनन्द का आस्वादन कराया । 

ब्रह्म-सूत्रों पर रचित शारीरक भाष्य शंकराचार्य का मुख्य ग्रन्थ 
है | इसके अतिरिक्त शंकराचार्य ने दस प्राचीन उपनिषदों तथा गीता 
पर भी माष्य रचे हैं। किन्तु उनके बाद अद्वत वेदान्त का विकास 
ब्रह्मसूत्र भाष्य के आधार पर ही हुआ है । शंकराचार्य के ब्रह्मसूत्र 
भाष्य पर वाचस्पति मिश्र (नर्वी शताब्दी) की भामती नामक टीका 
सबसे प्रसिद्ध और महत्वनपूर्ण है। सर्व-शास्त्र-्टीका-कृत वाचस्पति की 
रचनाशओ्रों में भामती अपर रत्न है।भागताी अद्वत वेदान्त का 
एक अत्यन्त प्रोढ और कठिन ग्रन्थ है | मासती पर अमलानन्द 
(१३वीं शताब्दों ) की कल्प-तरु नामक उप-टेका है। अप्यय दीक्षित 
(१६वीं शताब्दी) ने कल्पतरु-परिमज्ञ नाम से कल्प-तरू का 
व्याख्यान किया है | श्रीदष (१२वीं शताब्दी) का खण्डन-खण्ड- 
खाद्य तथा चित्मुखाचार्य की तत्व-दीपिका अद्वेत न्याय के प्रसिद्ध, 
प्रामाणिक और ग्रढ़ अन्थ हैं। घमराज अध्वरीन्द्र (१६वीं शताब्दी) 
की वेदान्त परिभाषा और सदानन्द का वेदान्त-सार, न्याय-वैशेषिक 
के न्‍्याय-सिद्धान्त मुक्कावली तथा तके-संग्रह की भांति आधुनिक 
अह् त-वंदान्त के प्रसिद्ध पाख्य अन्य हैं | 

ब्रह्मसूत्रों पर रामानुजाचाय द्वारा रचित भाष्य श्री भाष्य के 
नाम से विख्यात है | श्री भाष्य पर सुदशन सूरि की श्रुति अकाशिका 
नामक प्रसिद्ध टीका है| श्री भाष्य के अतिरिक्त गद्यश्नय, वेदान्त-दीप, 
वेदा्थ संग्रह, और वेदान्त-सार रामानुज की प्रसिद्द रचनाएं हैं | 
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समानुज के बाद वेंकटनाथ जो वेंदान्त-देशिक के नाम से विख्यात ई 
विशिष्ठाह् त सम्प्रदाय के सबसे प्रमुख आचाय थे। इनकी अनेक 
रचनाओं मं शत्दबषणी अधिक प्रतिद्ध ओर उल्जेवनोय है। इसमें 


विशिष्टाद्गत मत की दृष्ठि से अद्वतवाद के विरुद्ध सो आत्षेत 
किये गये हैं | 


२--शंकर ओर रामानुज 


शंकर ओर रामानुज वेदान्त परम्परा के दो मुख्य प्रतिनिधि ई। 
उपनिषददों में प्राम होने वाली दो मुख्य विचार-घाराओों का विक्रास 
शंकराचार्य के अद्वे त-वाद और रामानुज के विशिष्टाद्ौत-बाद में 
हुआ द। यद्यपि ये दोनों ही आचार्य प्राचीन वेदान्त के प्रतिनिधि हैं, 
उनक्े सिद्धान्तों में मौलिक भेद है | दोनों ने ब्ह्मसत्नों की मिन्न-मिन्र 
प्रकार से व्याख्या को हैं ओर उपनिषदों के आधार पर भिन्न मतों का 
प्रतिधादन किया है । सामान्यतः विद्वानों का मत हैं कि शंकराचार्य 
कृत वबेदान्त को व्याख्या उपनिषदों की प्रधान विचार-घारा के अधिक 
अनुकूल है । | अतः शंक्राचाय का अद्वेतवाद ही वेदान्त का सबसे 
अधिक मान्य रूप है। उत्तर कालोन विचार परम्परा में तो वंदान्त 
शांकर-वेदान्त का समानाथ क हो गया है| रामानुज ने अपनी वेदान्त 
विषयके व्याख्या में कुछ अर्वाचीन उपनिषद, पुराण, गाश्वरात्र झ्रादि 
का अचलंब मो जिया है ओर कुछ उपनिषदों के सगुण-पमर्थक्र अंशों 
के आधार पर सगुण परमेश्वर को सत्ता का प्रतिपादन किया है | इन्हीं 
आधारों पर उन्हांने जीव के व्यक्तिगत अस्तित्व और जगत्‌ की सत्ता 
की सिद्धि करने की चेष्टा की है। इन अवान्तर आधारों के उपयोग 
ओर प्रभाव के कारण रामानुज का मत मूल वेदान्त से कुछ मिन्न हो 
गया है, ऐसा विश्वास किया जाता है। ईश्वर के सगुशण रूप और उसकी 
भक्ति का प्राचीन उपनिषदों में कुछ स्थलों पर निर्देश होते हुए भी' 
निशु ण परत्रह्म ओर शान का ही प्राधान्य हैं, अतः शंकराचार्य को अद्दो 


२८० भारतीय दर्शन का परिचय 


परक व्याख्या ही उपनिषदों के मूल मन्तव्य के अधिक निकट मानीं 
जाती है | 

सिद्धान्त की दृष्टि से शंकराचार्य का अद्वेववाद विशुद्ध ब्रह्मवाद 
है। अद्वेतववाद के अन॒वार एकमात्र ब्रह्म ही चरम सत्य है। ब्रह्म के 
अतिरिक्त जीव और जगत्‌ की सत्ता मिथ्या है। माया अथवा अविद्या 
के कारण जीव श्रौर जगत्‌ का अस्तित्व प्रतीत? होता, है किन्तु वह 
रज्जु म॑ सप की प्रतीति के समान ही मिथ्या है| ज्ञान के आलोक के 
उदय होने पर यह आभास विज्ञीन हो जाता है और केवल ब्रह्म शेष 
रह जाता है| अद्वतवाद के अनुसार यह ब्रह्म निगंण है। सगुणु रूप 
से ब्रह्म की कल्पना अनन्त ब्रह्म को सीमित करना है | यह सगुण ब्रह्म 
पर-अह्म नहीं किन्तु अपर-ब्वह्म है। माया से उपहित यह अपरबहाम 
जीव का उपास्य और जगत्‌ का रूष्टा है | वस्तुतंः जीव ब्रह्म-स्वरूप 
ही है, अत: जीव और ब्रह्म में उपास्य तथा उपासक का भेद सम्भव 
नहीं | अ्रद्वेवाद के अनुतार जीवन का लक्ष्य जीव का ब्रह्म के साथ 
दादात्म्य प्राप्त करना है। यह तादात््य का अनुभव ही आत्मानुभव 
अथवा आत्मा के वास्तविक स्वरूप का अनुभव है) यही मोक्ष अथवा 
परमार्थ है| इस मोच्ष का मुख्य साधन शान है, क्‍योंकि यह किसी 
बात्य लक्ष्य को प्रासि नहीं वरन अपने अन्ततंम सत्य का साक्षात्कार 
है । भक्ति में उपास्य और उपासक का भेद सदा रहता है और कर्म 
एक काज्न-गत प्रक्रिया है तथा उसका लक्ष्य सदा बाह्य होता है। अतः 
आत्मतत्व के साक्षात्कार अथवा व्रह्मानुभव के लिए भक्ति और कर्म 
दोनों ही अनुपयुक्त हैं | यद्यपि भक्ति और कर्म मोक्ष के साज्षात्‌ कारण 
नहीं हैं किन्तु वे शान के आरात्‌ उपकारक हो सकते हैं। मक्ति और 
नेतिक कम के द्वारा आत्म-संस्कार-पूर्वक ही मनष्य ज्ञान का अधिकारी 
बनता है। श्रस्त अद्वेतवाद के अनुसार ज्ञान मोक्ष का मुख्य साधन 
है ओर भक्ति तथा कर्म उसके सहायक हैं। शान द्वारा तत्व का साक्षा- 
सरकार होने पर मनुष्य को जीव ओर ब्रह्म के तादात्म्य का अनुभव होता 
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है। यह अनभव ईी मोक्ष कहलाता है | मोक्ष की अवस्था में जीव का 
प्रथक अस्तित्व नहीं रहता । जीवत्व की प्थक सत्ता अह्ष की अनन्तता 
में विलीन हो जाती है अथवा परिच्छिन्न जीव अनन्त अह्म-रूप हो 
जाता है | साथ ही मोक्ष की अवस्था में जगत्‌ का अस्तित्व भी विज्ञीन 
हो जाता है। जीव ओर जगत्‌ दोनों की सत्ता केवल व्यावह्यारिक है 
अर्थात्‌ जीव के बन्धन की अवस्था में जीवन के व्यवह्वार काल में 
उनकी प्रतीति होती है। पारमार्थिक दृष्टि से वे दोनों मिथ्या तथा 
माया-मूलक हैं | तात्विक दृष्टि से जो माया है वदह्दी लोकिक दृष्टि में 
व्यवहार है। भोतज्ञ प्राप्त होने तक यह व्यावहारिक दृष्टिकोण माननीय 
है, किन्तु मोक्ष प्रामत होने पर पारमार्थिक दृष्टि से इनका बोध हो जाता 
है| अस्त, मोच्-पयन्त जीव और जगत्‌ सत्य हैं; तथा समस्त लोक- 
व्यवहार पालनीय है। मोक्षावस्था में अखणड सब्चिदानन्द ब्रह्म में 
सबका विलय हो जाता है। अद्वेतवाद के अनुसार यहद्दी इमारी 
आध्यात्मिक आकांज्ञा ओर नेतिक साथना का परयवसान है । & 
रामानुज को शंकराचार्य का यह द्विविध इृष्टि-कोण मान्य नहीं | 
उनके अनसार सत्य का केवल एक ही दृष्टिन्कोण हे और ज्ञान का 
समस्त विधय-जात सत्य है | विषय और विषयी का भेद शान का एक 
मोलिक ओर नित्य भेद है, अतः किसी भी अवस्था में इस भेद का 
निराकरण नहीं किया जा सकता | यह भेद केवल व्यवद्यारिक नहीं 
किन्तु पारमार्थिक भेद है। जिस प्रकार विषय ओर विषयी का भेद 
नित्य हैं उसी प्रकार उपास्य और उपासक का भेद भीं सनातन है। 
अस्त, रामानुज के अनुसार ब्रह्म के साथ साथ जीव और जगत्‌ भी 
चरम रुत्य है| द्विविध दृष्टि-कोण की भाँति माया का सिद्धान्त भीं 
रामानज को मान्य नहीं | जीव और जगत्‌ माया की व्यावह्यारिक सृष्टि 
नहीं वरन्‌ नित्य और पारमार्थिक सत्ताएं हैं | किन्तु जीव और जगत्‌ को 
पारमार्थिक सत्ता का अभिप्राय उनकी स्वतन्त्रता नहीं | सत्य और सनातन 
होते हुए भी जीव और जगत्‌ परमेश्वर के आधीन हैं। जगत्‌ पर- 
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मेश्वर की सृष्टि है ओर जीव परमेंश्वर का अंश है। अस्तु एक परनह्म 
परमेश्वर ही पूर्ण स्वतन्त्र और परम सत्ता है। अतएव रामानुज का मत 
भी इस दृष्टि से अद्वेतवाद ही है। किन्तु रामानुज का पर-न्व्न्न शंकर 
के ब्रह्म की मांति निर्गण, निर्विशेष चिन्मात्र नहीं है वरन्‌ वह सविशेष 
और सग॒ुण परमेश्वर है | इसी विशिष्टता के कारण यह मत विशिष्दा- 
द्वैत कहलाता है। यह जीव ओर जात्‌ से विशिष्ट परमेश्वर अखिल 
सत्ता का अन्तर्यामी है। वह विश्व की आत्मा है। जीव ओर जगत्‌ 
उसकी देह हैं| इसका अभिप्राय जीव की स्थूलता नहीं किन्तु परमात्मा 
के साथ जीव और जगत्‌ के सम्बन्ध का निर्देश है। जिस प्रकार देह 
आत्मा के आधीन है उसी प्रकार जीव और जगत्‌ भी परमेश्वर के 
आधीन हैं।जिस प्रकार आत्मा देह का अन्तर्यामी उसो प्रकार 
परमेश्वर भी जीव और जगत्‌ का अन्तर्यामी है | यह परमेश्वर सगुण 
ओर उपास्य है, निगंण और विर्विशेष नहीं | सत्‌, चित ओर आन्‍्द 
उसके मुख्य गुण हैं; इसके अतिरिक्त वह अखिल-अल्याण -म य गुणों 
का अरणव है| इस सगुण परमेश्वर की प्राप्ति ही जीवन का परम 
साध्य है| यही परमाथ अथवा मोज्ष है। रामानुन के अनुसार यह 
मोक्ष जीव का ब्रह्म के साथ तादात्म्य नहीं है। जीव ओर ब्रह्म का 
तादात्म्य अस्म्भव और अकल्यनोय है |जीव परमेश्वर का अंश है 
झ्रौर उसके आधीन तथा उससे अविभक्त होते हुए भी उसको एक 
विविछ सत्ता है | मोक्ष की अवस्था में भो जोव का विविक्त अस्तित्त 
रहता है, यद्यपि उसका ज्ञानन्यरिव्छेद विलीन हो जाता है। जीव की 
सत्ता की भांति ही जगत्‌ की सत्ता भी मोछ्ष-काल में विलय नहीं होती। 
तादात्म्य-रूप न होने के कारण यह मोक्ष ज्ञान द्वारा नहीं वरन्‌ भक्ति 
द्वारा साध्य है । रामानुज के अनुसार भक्ति हीं मोक्ष का परम साधन 
है। ज्ञान और कर्म सहकारी साधनों के रूप में मोक्ष में सहायक हो 
सकते हैं ! | 
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३--अह्म | 

शंकराचाय और रामानुज के सम्पदायों में मुख्य भेद उनकी रुत्य 
विषयक धारणा में है | शंकराचाय के अनुसार केवल एक अद्वितीय 
ब्रह्म ही सत्य है, अन्य सब मिथ्या है| व्यवहार में सत्य प्रतीत होने 
वाला जगत्‌ भाया की सृष्टि हैं ओर उसकी सनातन सत्ता नहीं है | वह 
अनादि है, किन्तु अनन्त नहीं है। हम उसके आरम्भ की व्याख्या नहीं 
कर सकते, किन्तु मोद्षावस्था में उसका अन्त असन्दिग्ध है। जीव का 
प्रथक्‌ और परिच्किन्न अस्तित्व भी मिथ्या है। इस प्रथक्त्व और परि- 
च्छेद का कारण अनादि अविद्या है। ज्ञान द्वारा अविद्या के नाश होने 
पर इस प्रथक्त्व-भाव का नाश हो जाता है ओर जोव का परिच्छेद 
ब्रह्म की अनन्तता में विलय हं। जाता है। ब्रह्म-माव को प्राप्त इंने पर 
जीव-रूप से जीव का अस्तित्व नहीं रहता क्योंकि ब्रह्म से उसका तादा- 
त्म्य हो जाता है। अस्तु जीव और जगत्‌ के मायान्मूलक तथा उच्छेद् 
होने के कारण केवल एकमात्र अद्वितीय ब्रह्म ही अद्वतवाद के अनुसार 
परम सत्य है । 

अद्वेंतवाद का वह ब्रह्म निग॒ण और निर्विशेष हे | निगुण होने के 
कारण किन्हीं भी गुणों के रूप में उतका निवंचन सम्भव नहीं है| 
समस्त गुण परिच्छेद के व्यज्ञक , अतः अनन्त ब्रह्म की सगुण रूप में 
कल्यना सम्भव नहीं है | न्याय दृष्ठि से किन्हीं विधेयक वचनों द्वारा 
ब्रह्म का निर्वचन सम्भव नहीं। केवल निषेधात्मक निवंचनों से ही 
उसका निर्देश किया जा सकता है। नेति” 'ेति! उपनिषदों का ब्ह्म- 
वाचक मूल मन्त्र है। तालय यह हैं कि ब्रह्म समस्त वस्तुओं और 
कव्यनाओं से परे हैं। वह इन्द्रिय, मन, बुद्धि, वाणीं आदि सबसे परे 
है। अस्तु इस परात्यर ब्रह्म की न कल्पना सम्भव है ओर न निवंचन । 
निविशेष होने के कारण वह समस्त भेदों से रहित है । बुद्धि का परि- 
ज्ञान और वाणी का निर्वंचन सब भेद-मूलक है। श्रतः यह निगण 
ओर निविशेष ब्रह्म बुद्धि और वचन का विपय्र नहीं है। किन्तु 
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निमु ण और निर्विशेष होने के कारण ब्रह्म अभाव रूप नहीं है | “नेति? 
#नेति! का तात्यय केवल ब्रह्म की परात्रता तथा अनिवंचनीयता 
है, अरह्म को सत्ता का अभाव नहीं | ब्रह्म के विषय में विधेयों की श्रयु- 
ता का अमिप्राय ब्रह्म के अस्तित्व का निषेध नहीं | साक्षात्‌ अनुभव 
की अवस्था में ब्रह्म के इस भाव-रूप का प्रत्यक्ष अनुभव सम्भव है। 

अस्त, परात्र ओर अ्रनिवंचनीय होते हुए मी अद्धेत वेदान्त में 
अक्ष की 'सत्‌! रूप से कल्पना की गई है। ब्रह्म सनातन सत्तावान है 
इसीलिए वह परम संत्य है| किन्तु ब्रह्म सन्मात्र नहीं है । सत्‌? होने के 
साथ साथ वह “चित? तथा आनन्द? रूप भी है । ब्रह्म के सब्चिदा- 
नन्द स्वरूप की कल्पना *'का अद्भत वेदान्त में प्रमुख स्थान है। ब्रह्म 
'सनातन सत्ता, असीम शान और अनन्त आनन्द रूप है। सांख्य के 
पुरुष की भाँति वेदान्त का ब्रह्म केवल चिन्मात्र नहीं है, वह अनन्त 
आनन्द-मय भी है। इस रूप से ब्रह्म लोक के अखिल पदार्थ-जात से 
भिन्न ओर परे हैं। प्रत्येक लोकिक वस्तु की सत्ता ऋ्षणिक है, नित्य 
'नहीं। जगत्‌ के पदाथ परिवतंनन्‍शील हैं चिरस्थायी नहीं। इनके 
विपरीत ब्रह्म अपरिणामशील है तथा उसकी सत्ता नित्य है। नित्य 
सत्तावान तथा अपरिणामशील होने के कारण वह परम सत्य है। 
'नित्यता सत्य का लक्षण है | यह नित्य ब्रह्म परिवर्तनशील जगत का 
आधार ओर सार है | लोक का चेतन्य भी परिच्छिन्न है तथा उसका 
आनन्द भी सीमित ओर अव्पस्थायों है। ब्रह्म का चेतन्य असीम और 
आनन्द अनन्त है। इस प्रकार यह परात्यर सब्चिदानन्द रूप ब्रह्म 
'लोकातीत होते हुए भी लोकिक पत्वयों की पराकाष्ठा है | 

लोकातीत और परातर होते हुये भी यह ब्रह्म विश्व का आधार 
ओर जीवन का सार है। समस्त संसार का मूल ब्रह्म में तथा जीवन 
'की साधना का पर्यवसान उसके अनुभव में माना गया है। श्रह्मन्कारण- 
वाद सभी वेदान्तों का प्रमुख सिद्धान्त हैं। उपनिषदों में ब्रह्म को 
जगत्‌ का कारण माना गया है। ब्रह्म से अखिल सृष्टि-्जात का उदय 
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दोता है, अह्म में ही विश्व की स्थिति है और अन्त में अक्ष में ही 
उसका विल्य द्वो जाता है। त्रह्म सृष्टि के उदुगम का मूल, उसको 
स्थिति का आधार और विश्व के विलय का आश्रय हे। अल्म-सत्रों 
का ता मुख्य विषय हां ब्रह्म कारण-वाद है। अ्रह्म-यूत्र का आरम्म 
व्रह्मनजिश/सा से होता है आर दूसरे ही चूत्र में श्रक्म के लक्षण का 
निर्देश कर उठ जिज्ञासा का समाधान किया गया है। ब्रह्म का यह 
लक्षुण उपनिषदों के कारण-अद्य के स्वरूप के समान ही है। ब्न्नन्यूज 
के अनुतार माँ ब्रह्म जगत्‌ के जन्म का मूल, स्थिति का आधार और 
निज्ञय का आश्रय है। शेष ब्रह्मनसूत्र में अन्य सृष्टि-वादों के खरडन- 
पूर्वक इसा बह्म-कारण-तराद का प्रांतवादन किया गया है | ब्रह्म का 
वस्तुतः सृष्टि के रूप में परिणाम इोता है अथवा नहीं यह वो व्दान्त 
का बड़ा विब्वादास्सद विषय है, फिर भी सच्चिदानन्द तथा जगत कारण 
रूप से ब्रह्म के निर्देश द्वारा उसके स्वरूप का संकेत अवश्य मिलता 
है। ब्रह्म की परिमाषा नहीं हो सकती, क्योंकि समस्त परिभाषा 
परिच्छेर-मूलक है ओर अह्म अनन्त है | इसीलिए बादरायण ने जहा 
विषय निर्देशों को 'लक्षुण” न कद्द कर 'लिज्ञ” कहा दे। ब्रह्म के 
स्वरूप का पूर्ण परिज्ञान वा अक्याचुभव में ही हो सकता है किन्तु इन 
लिज्ढों द्वारा उस स्वरूप का कुछ आरम्मिक संक्रेत अवश्य किया जा 
सकता है। यह संकेत ही ब्रह्म साधना के मार्ग में प्रकाश-स्तम्म हैं। 
इन संकेतों से एक और अ्रान्ति दूर हो जाती दे कि अद्धेत का ब्रह्म! 
बौद्धों के 'शुल्य' से भिन्न है । वह शल्य! नहीं वरन्‌ पूछे? है। जगत्‌- 
कारण रूप से वह विश्व का आधार झोर सच्चिदानन्द रूप से वह 
जं,बन का परम साध्य है | 

रामानुज के अनुभार ब्रह्म निर्विशिष ओर निगुण नहीं हैं। यद्यपि ब्रह्म 
ही परम सत्य है, किन्तु बह अह्म शक्ति, ऐश्वर्य, करुणा आदि शुर्णां से 
सम्न्न तथा जीव और जगत के विशेषों के विशिष्ट हे | इस/!लिए ब्रह्म 
को परम सत्य मानने के कारण श्रद्वोव होते हुए भी जीव और जगत्‌ के 
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विशेषों के स्वीकरण के कारण रामानुज का मत विशिष्टाह्तवाद 
कहलाता है। अस्तु, रामानुज का ब्रह्म सगुण और सविशेष है। सबि- 
शैष होने के कारण विश्व के विविध-रूप विशेषों का उसमें निषेध नहीं 
वरन्‌ अन्तर्भाव है । जीव और जगत्‌ से परे होते हुए भी वह उनकी 
आत्मा तथा अन्तर्यामी सत्य है। जीव और जगत्‌ मिथ्या नहीं वरन्‌ 
सत्य हैं, यद्यपि स्वतन्त्र नहीं | जिप्त प्रका/ देह आत्मा के पराधीन तथा 
उससे अप्ठथक्‌ होती है उप्ती प्रकार जीव ओर जगत्‌ भी अह्म के आधीन 
'तथा उससे अ्पृथक्‌ हैँ | उनका विविक्त स्वरूप हे, यद्यपि उनकी विभक्त 
सत्ता नहीं है । सगुण होने के कारण रामानुज का अह्म शंकर के निर्गण 
अह्म की भांति अनिरवंचनीय नहीं है। रामा नुज ने ब्रह्म को अनेक बार 
“अखिल-कल्यागु-गुण-गण-महोदथि! की संज्ञा से अभिहित किया है। 
'रामानुज का ब्रह्म सम्पूर्ण सदगुणों का आगार है | सत्‌, चित्‌, आनन्द 
उसके परम गुण हैं। किन्तु वह सत्‌, चित्‌ू, आनन्द आदि अनन्त 
सदगुणों से सम्पन्न परमेश्वर” है, शंकराचार्य के ब्रह्म की भाँति सब्चि- 
'दानन्द-ध्वरूप परम तत्व? मात्र नहीं। तात्पर्य यह है कि वह दिव्य 
व्यक्तित्व से युक्त भक्त का उपास्य ईश्वर है, अद्वतवादी शानियों की 
तादात्म्य-साधथना का अवैयक्ति परमन्तत्व मात्र नहीं।सत्‌ ,चित्‌, आनन्द 
आदि उस परम पुरुष परमेश्वर के गुण हैं, स्वरूप मात्र नहीं। परमेश्वर 
का उपासक जाँव व्रह्मन-स्वरूप नहीं वरन्‌ उसका एक अंश मात्र है। 
अंश ओर अंशों के भेद के कारण ही यह उपासना सम्भव है| इस 
जीव की आराघना का उद्देश्य परमेश्वर की प्राप्ति हैँ। ब्रह्म के साथ 
'तादात्म्य का अनुमव नहीं। शंकर के ब्रह्म की माँति रामान॒ुज का बह 
भी जगत्‌ का कारण हे, किन्ठु वह सृष्टि के परिणाम का अविकाये 
आधार मात्र नहीं वरन्‌ विश्व का सष्ठा है। यह सृष्टि माया का 
विक्षेप मात्र नहीं वरन्‌ परमेश्दर को वास्तविक सृष्टि होने के कारण 
सत्य है। 


उत्तर मीमांसा अथवा वेदान्त र्प््छ 


७--इश्वर और साया 

अन्य भारतीय दशनों की भांति वेदान्त सम्प्रदाय में भी ईश्वर 
का स्थान महत्वन्यूण हैं । शंकराचाय ओर रामानुज दोनों ने ईश्वर के 
स्वरूप का बहुत कुछु वर्शुंन किया है। सामान्यतः ईश्वरवा दी दर्शनों 
में ईश्वर को जगत्‌ का खप्य और विश्व का नियन्ता माना जाता है। 
हैं |अनन्त रहस्यों से पूर्ण जगत्‌ के सजन और अनन्त जीवों के 
अनन्त कम-फर्ला की व्यवस्था पूवक विश्व-नियमन के लिए अनन्त 
ज्ञान अपेक्तित हैं| इसीलिए ईश्वर को प्रायः सवज्ञ और सबं-शक्ति- 
सम्पन्न माना जाता है | खूष्टा ओर नियन्ता रूप में ईश्वर की यह 
'कल्पना शंकराचायं ओर रामानुज दोनों में ही पाई जातो हैं, यद्यवि 
दोनों के मत में ईश्वर के स्थान और महत्व के विषय में भेद है । 

शंकराचार्य के अद्वेतमत में जगत्‌ की चरम सत्ता स्वीकृत नहीं की 
गई है। विश्व एक व्यावहारिक सत्य है| पारमार्थिक ज्ञान की अवस्था 
में उसका विज्ञय हो जाता है | अतएव जगत्‌ की सृष्टि की समस्‍या 
अद्वेत मत में कोई पारमार्थिक प्रश्न नहीं है । अतः जगत्‌ के खष्टा 
के रूप में ईश्वर की मी पारमार्थिक सत्ता नहीं है। पारमा्थिक्र दृष्टि 
से केवल निगुण, निराकार और निर्विकत्य ब्रह्म ही एक मात्र सत्य है । 
उसके अतिरिक्त और सब सत्ताएं व्यावह्रिक सत्य मात्र हैं। इंश्वर 
भी एक व्यावहारिक सत्य ही है। वह निगण और निविकल्प पर-अ्रह्म 
से भिन्न है । माया की उपाधि से युक्त होने पर यह निगण परनत्रह्म ही 
सगुझण परमेश्वर बन जाता है | यह सगुझ ब्रह्म अथवा परमेश्वर ही 
जगत्‌ का खष्टा ओर विश्व का नियन्ता है। माया ईश्वर की अद्भुत 
शक्ति हे | इस अद्मुत शक्ति से ही जगत्‌ का सूजन होता है। उत्तर 
वेदान्त में माया की शक्ति के दो काय माने गये ई----आवरण ओर 
विज्ञेप | माया की विक्षेप-शक्ति संसार की. उत्तत्ति का कारण है | 
आवरण-शक्ति जीवों की ज्ञान दृष्टि पर अवशुण्ठन का कार्य करती 


हा] 


है| वई सत्य को उनकी दृष्टि से तिरोहित करती है। माया की 
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श्रावरण-शक्ति के कारण ही जीव अविद्या-वश होकर सत्य को नहीं 
पहचानते। आत्म-तत्व विषयक अजशान इसी आवरण-शक्ति का फल 
है। किन्तु यह माया जीव को ही विमोहित करती है। ईश्वर के 
आधीन होने के कारण वह उसे विमोहित नहीं कर सकती | आवरण- 
शक्ति ईश्वर के शान को आच्छुन्न नहीं कर सकती। ईश्वर सवंदा 
सर्वज्ञ है | "वह अनन्त आलोक से उज्ज्वल चिर-निर्मेम आकाश की 
भाँति शाश्वत प्रमा से पूर्ण है । 

किन्तु यह ईश्वर एक व्यावहारिक रुत्य मात्र है। खष्ठा और 
नियन्ता ईश्वर कीं पारमार्थिक सत्ता स्वीकार करने पर अ्रद्वेत सिद्धान्त 
की हानि हंती है | खष्टा की कल्पना में ईश्वर ओर जगत्‌ का भेद 
तथा नियन्ता की कब्पना में ईश्वर ओर जीव का भेद निहित है। 
अद्वेतवाद में भेद के लिए स्थान नहीं। अतएव अभेदात्मक अ्रद्वेतमत 
में न जगत्‌ ओर जीव की पारमार्थिक सत्ता है और न उनका रूष्टा 
तथा नियन्ता परमेश्वर ही परमार्थ सत्य है। इसी कारण शंकराचार्य 
ने सगुण परमेश्वर को अपरज्वह्म माना है। अद्वेतवाद का पर-अह्म 
नितान्त निगुण और निर्विकल्प है। आत्म-तत्व के साह्त॒त्शर में ही 
उसका ज्ञान सम्भव है। यह साक्ष त्कार ज्ञानियों के लिए ही सम्मव है | 
अज्ञानियों को यह निगुण और निर्विकल् परब्रह्म अकत्यनीय होने के 
कारण अवत्कल्य अथवा शूल्यवत्‌ प्रतीत होगा । अ्रतः उनके समाधान 
ओर साधन के लिए सुग्राह्म सगुण ईश्वर का प्रतिपादन किया गया है | 
ज्ञािनियों के लिए ईश्वर-भक्ति की श्रपेन्षा नहीं है; किन्तु शान स्वयं 
सुलभ नहीं है ओर ज्ञानी होना कठिन है। अतएव अज्ञानियों के 
अज्ञान-निवारण तथा जश्ञानन्सम्पादन के लिए ईश्पर-भक्ति एक परमो- 
त्तम साधन है | इस लोक में ईश्वर की उपासना पते आत्म-संस्कार 
अथवा सत-शुद्धि होती है। सत्व-शुद्धि ज्ञान में अत्यन्त सहायक है। 
सत्वन्शुद्धि द्वारा अन्तःकरण का मलापनयन होने पर ही आत्मा 
का आमन्त आलोक प्रकाशित होता है | च्वतरंग भ्रक्ति के चारवाय से 
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अज्ञान घनों के विच्छिनत्न होने पर तथा यौग साधन के शौठ 
स्पश-जन्य आतार से घूमल वातावरण के स्वच्छ होने पर ही 
आत्मा के सूर्य का आल'क प्रस्फुटित होता है। इस प्रकार ईश्वर-भक्ति 
ज्ञान की अत्वन्त उपकारिका है | ज्ञान के अतिरिक्त भक्ति से ब्रह्मन्लोक 
को प्राप्ति सम्मव है | ब्रह्म-लोक की प्राप्ति के बाद मोक्ष निश्चत 
है | ब्रह्मन्नोक से जीव का मर्त्य लोक में पुनरागमन नहीं होता, 
वह वहां से मुक्त हो जाता है। 


अस्तु अद्वत मत में ईश्वर को कल्यना पारमार्थिक नहीं वरन्‌ 
व्यावहारिक अथवा प्रयोजनवादों है। ईश्वर माया से उपहित अपर« 
ब्रह्म है | माया ईश्वर को शक्ति ओर सृष्टि का कारण है | विश्व माया 
से युक्त ब्रह्म का लीला-विलास है | इस माया का स्वरूप क्‍या है ओर 
ब्रह्म अथवा ईश्वर से. उसका क्‍या सम्बन्ध है, यह वेदान्त का एक 
बड़ा जटिन्न प्रश्न है। शंकराचार्य ने माया को तत्व अथवा अन्यत्वः 
रूप से अनिवचनीय माना है | माया न ब्रह्म से तदरूप हे और न ब्रह्म 
से मिन्न है | तद्रूप मानने पर माया का अस्तित्व विलीन हो जातक 
है और भिन्न मानने पर श्रद्वत सिद्धान्त की द्ानि होती है। इसलिए 
तत्व अथवा अन्यत्व रूप से अ्निर्वेचनीय मानते हुए भी उसे ब्रह्म से 
अभिन्न माना है। शक्ति और शक्तिमान का अभेद व्यवहार में भी 
दृष्टिगोचर होता है। किन्तु ब्रह्म से अभिन्न मानने पर भी माया की' 
सत्‌ अथवा श्रसत्‌ रूप से व्याख्या नहीं की जा सकती | सत्‌ मानने परू 
वह द्रह्म से तद्रूप अथवा स्वतन्त्रन्सत्तावान्‌ हो कर भेद की कारक 
छिद्ध होती है।असत्‌ होने पर वह अमावात्मक होने के कारण 
भाव-रूप जगत की उत्तादिका नहीं हो सकती है | सत्‌ ओर असत्‌ दोनों, 
कोटियों का माया में समवाय होने पर विरोध की उत्तचि होती हे ओर 
इन दोनों से अतिरिक्त किसी. तृतीय कोटि की कल्पना असम्भव 
है। अतः इस माया का स्वरूप क्‍या है, यह कहना कठिन है। वह 
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माया ही है ओर माया से आवृूत जीव के द्वारा श्रकल्पनीय तथा 
अनिवचनीय हे । 

रामानुज के मत में यह माया मान्य नहीं है। रामानुज ओर 
'उनके अनुयायियों ने शंकराचार्य के मायावाद का कठोर खण्डन किया 
है | विशिष्टाद्वोेत मत में जगत्‌ वास्तविक ईश्वर की वास्तविक सृष्टि 
है | देश्वर माया से उपहित अपरन्बृह नहीं वरन्‌ साक्षात्‌ पर-ब्ह्म 
है | रामानुज के मत में पर-ब्रह्म ओर परमेश्वर में कोई भेद नहीं है। 
दोनों वस्तुतः एक ही हैं, अथवा सगुण .परमेश्वर ही साज्षात्‌ पर-्रह्म 
है | यह पपमेश्वर हो पारमाथिक सत्य है।पारमार्थिक और व्याव- 
हारिक दृष्टियों का भेद रामानुज को मान्य नहीं; सत्य की एक ही कोटि 
ओर उसका एक ही दृष्ट-कोण है | इस हांष्ट से ईश्वर, जीव और 
जगत्‌ तीनों ही रुत्य हैं। ईश्वर की स्वतन्त्र ओर सर्वोपरि सत्ता है। वह 
जगत्‌ का खष्ठा और विश्व का नियन्ता है। वह विश्व और जीव 
दोनों का अन्तर्यामी है। वह सब का आत्मा है। जीव और जगत्‌ 
उसके शरीर हैं। जीव और जगत्‌ कीं स्वतन्त्र और प्रथक सत्ता नहीं 
हैं| वे ईश्वर के आधोन, किन्तु उससे अप्रथक्‌ हैं। उनका विविक्त 
अस्तित्व है यद्यपि उनकी विभक्त सत्ता नहीं हैं। यह सगुण सविशेष 
परन्ब्रह्म परमेश्वर अखिल-कल्याणन्मय गुणों का आकर है। सत्य, 
शान, आनन्द आदि उसके घर्म हैं। वह अनन्त शान-शक्ति और 
करुणा का भाशण्डार है। विशिष्टाह्रत का यह परमेश्वर अद्वेत के 
के निगंण ब्रह्म की माँति अवैयक्तिक परम-तत्व मात्र नहीं वरन्‌ वह 
दिव्य व्यक्तित्ववान्‌ परमपुरुष है। दिव्य बेकुरठ लोक डसका मुख्य 
निवास है, यद्यपि अन्तर्यामी रूप से वह प्रध्येक जीव के हृदय में 
'बतंमान हे | इस करुशामय परमेश्वर की उपासना से मनुष्य वेकुशठ- 
लोक की प्राप्ति कर सकता हे ओर वैकुण्ठ के अनन्त आनन्द का भागी 
बन सकता है | विशिष्टाह्वेत मत में ईश्वर के लोक की प्राप्ति ही मोक्ष 
| और भक्ति उसका परम साधन है । 
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&--जगत्‌ 

जगत की सत्ता और उसकी सत्यता के जिषय में शझ्गुराचार्य श्रोर 
रामानुज् के मतों में बड़ा भेद है। जगत्‌ विषयक दृष्टि-कोण का भेद 
अद्वेत श्रौर विशिष्यद्वत मर्तों के विरोध की विशेषता है। यह विरोध 
जगत्‌ को अनुभवगत सत्ता और उसको व्यावहारिक सत्यता के विपय 
में नहीं है। यह विरोध जगत्‌ को पारमार्थिक सत्ता और उप्को चरम 
सत्यता के विषय में है | जगत का प्रत्यक्ष अनुमव होता है और वहन 
साधारण लोकिक शान का असंदिग्य सामान्य सत्य है, इतना तो शड्भरा- 
चाय को भी मान्य है। किन्तु शझ्डगाचाय की सत्य की परिभाषा के 
अनुसार त्रिकालाबाधित वस्तु ही चरम सत्य है। नित्य वतमान रहने 
वाले पदार्थ को हीं पारमार्थिक सत्य माना जा सकता है | स्वदा 
वतंमानशील होने के कारण केवल आत्मा ही पारमा्थिक सत्य 
है । जगत्‌ अनादि ओर व्यवहार काल में वर्तमान अवश्य है, किन्तु 
वह अनन्त नहीं। तातय यह है कि लोकिक प्रत्वक्ष में उपलब्ध होने 
पर भी आत्मानुभव की पारमाथिक अवस्था में जगत्‌ का बाघ हो 
जाता है। अतः व्यवहारिक दृष्टि से सत्य होते हुये मी जगत्‌ पारमा- 
थिंक दृष्टि से सत्य नहीं है। पारमाथिक दृष्टि से एक मात्र ब्रह्म ही 
परम सत्य है, अन्य सब मिथ्या अथवा माया है। जीव और जगत्‌ 
दोनों की प्रतीति का कारण अ्विद्या है। अविद्या के नाश होने पर 
आत्मानुभव की अवस्था में जीव का ब्रह्म से तादात्म्य और जयत्‌ का 
विलय हो जाता है | 

किन्तु जगत्‌ की व्यवह्ारिक सत्यता अद्वोत मत में स्पष्ट रूप से 
स्वीकृत की गई है। आत्मानुमव की अ्रवस्था में जगत्‌ का बाघ होने के 
पूर्व उसको सत्य ही मानना चाहिए। आत्मानुभव ओर ब्रह्म-तादात्म्य 
की प्राप्ति के पूव प्रत्यज्ञ उपलब्ध होने वाले जगत्‌ का निराकरण 
साहस मात्र है। मोक्ष के पूव तक व्यावहारिक दइृष्टि-कोण ही रखना 
उचित है, क्योंकि वही व्यावह्यरिक अवस्था के श्रनुकूल है | पारमार्थिक 
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दृष्टिकोण तो परमार्थ-शान की अवस्था में ही सम्मव और-उचित 
है। अतः मोक्ष-पयन्त व्यवह्वार की सत्यता के कारण जगत की व्याव- 
हारिक सत्ता अद्वेतवाद में मान्य है। आत्मानुभव की अवस्था में 
परमाथनदृष्टि प्रात्त होने पर ह्वी जगत्‌ के मिथ्यात्व का ज्ञान होता है | 
अस्तु शंकराचार्य के मत में जगत्‌ विजशञान-बाद के समान 
केवल मानसिक कल्पना अथवा स्वप्न मात्र नहीं हे ओर न वह शश- 
श्रद्धा श्रथवा आकाश-कुपुम की भाँति असत्‌ अथवा शूल्य है | विज्ञान- 
वाद का खण्डन करते हुए शंकराचार्य ने जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता 
और स्वाप्रिक सृष्टि से भेद का स्पष्ट प्रतिपादन किया है। इश्त प्ररुंग 
में उन्होंने व्यवद्वार कोटि से मिन्न एक तृतीय प्रातिभासिक सत्ता की 
कोटि का निर्देश किया है | जाग्रत और व्यावह्यरिक अनुभव के पदार्थों 
की बाह्य सत्ता अनुभव-सिद्ध है। व्यवहार में श्रथ और ज्ञान का भंद 
स्पष्ट है । अतः व्यावहारिक विषय विज्ञान मात्र नहीं है। स्वप्न के 
विषयों को भाँति जाग्रत व्यवहार के विषयों का सहसा बाघ नहीं 
होता | शशन्श्ज् और आकाश-कुठुम की तो स्वप्न में भी उपलब्धि 
नहीं होती | अतः प्रत्यक्ष व्यवहार मे प्राप्त होने के कारण जगत की 
सत्ता स्वप्न, विज्ञान, असत्‌ अथवा शून्य से मिन्न है। जगत असतत्‌ 
अथवा प्रातिमासिक सत्य से भिन्न एक व्यावह्यारिक सत्य है। किन्तु 
वह नितान्त निर्बाध नहीं। त्रिकालाबाधित नित्य रुत्य के अथ में 
जगत्‌ सत्य नहीं है। यद्यपि स्वप्त की भाँति उसका सहसा बाघ नहीं 
होता, किन्तु अन्ततः परमा्थ श्वान अ्रथवा मोक्ष की अवस्था सें 
उसका बाघ होता ही है। अ्रस्तु व्यावहारिक दृष्टि से प्रातिभासिक 
स्वप्न-सत्ता मिथ्या है ओर पारमार्थिक दृष्टि से व्यावहारिक जाग्रत 
जगत्‌ की सत्ता मिथ्या है। अन्ततः तक-दृष्टि से दोनों के मिथ्यात्व 
की कोटि में क्या अन्तर है यह कहना कठिन है। कोई कठोर तार्किक 
जीवन ओर जगत्‌ को एक नजाग्रत तथा चिरस्थायी स्वप्न कह सकता 
है। अतः सत्य का यह कोटि-्भेद लोक-जीवन की व्यावह्यारिक दृष्टि 
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से द्वी मान्य है। अधिक स्थायी तथा मोक्ष के पूर्व अनिवाय रूप से 
अपेक्तित होने के कारण व्यवहार को सत्य के कोटि-विभाग का माप- 
दण्ड मानना उचित भी है। 
अस्तु, व्यावहारिक दृष्टि से सत्य होते हुए भी पास्मार्थिक दृष्टि 
से जगत्‌ मिथ्या है | किन्तु इस मिथ्यात्व का अथ यह नहीं कि जमत्‌ 
शून्य अथवा निराघार प्रतिमास मात्र है। स्वास्‍प्चिक अथवा जाग्रत 
भ्रतिमास की अपेक्षा श्रधिक्र सथायो ओर विज्म्बित बाघ होने के 
कारण दी जगत्‌ प्रतिभास से मिन्न नहीं हे। सिद्धान्त दृष्टि से दोनों 
का समान रूप से बाघ होने पर भी दोनों के आधार में मेद है। 
शंकराचाय के अनुसार रज्जु-सपं, म्ग-तृष्णा आदि के प्रतिमास भी 
निरास्यद नहीं है । स्त्रप्त का मी जाग्रत विषयों में आधार है। प्रति- 
भास के मिथ्या होने पर भी उसका आधार सत्य है। व्यवहार जगत्‌ 
. स्वप्त और जाग्रत प्रतिभास का आधार है। व्यवहार जगत्‌ का आधार 
साक्षात्‌ पर-बह्म है जो नित्य निर्बाघ सत्य है। जगत्‌ के कारण रूप से 
अह्ष को जगत्‌ का आधार माना गया है। ब्रह्म जगत्‌ का उपादान 
तथा निमित्त कारण है। तालय यह हे कि ब्रह्म अशिलसत्ता-स्वरूप 
है | उसके अतिरिक्त और उससे प्रथक किसी अन्य पदाथ को सत्ता 
नहीं है जो जगत्‌ का उपादान बन सके | उसके अतिरिक्त अन्य किसी 
सत्य की सत्ता नहीं है जो विश्व के निर्माण का निर्मिच्त बन सके | 
अतः सच्चिदानन्द, निगए, निर्विकार ब्रह्म ही जयत्‌ का कारण है । 
किन्तु ब्रह्म जगत का 'परिणामी? कारण नहीं है, वह विश्व का विवत्तः 
कारण है | अ्रविकार्य ब्रह्म का परिणाम सम्मव नहीं है। अ्रत: वह रख्जु 
में सप के प्रतिमास के समान विश्व के विवर्त का अ्रविकृृत आधार है | 
जिस प्रकार कारण से भिन्न काय की कब्यना नहीं की जा सकती उसी 
प्रकार ब्रह्म से प्थक जगत की सत्ता भी सम्मव नहीं | अस्तु उुतता क॑ 
अर्थ में जगत ब्रह्म का विवरत्त-क्रार्य है। सृष्टि के अर्थ में जगत्‌ ईश्वर 
की रचना है। माया से उपहित ब्रह्म हो ईश्वर हैं, वह अपनी अदशुत 
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विदा 


माया-शक्ति से इस अनन्त-रहस्य. मय विश्व की सृष्टि करता 
है | ऐन्द्रनलिक के समान ईश्वर भी अपनी माया से स्वयं 
विमोहित नहीं होता | ईश्वर के लिए सृष्टि एक लींला मात्र है 
लीला की भाँति ही वह ईश्वर की विभूति की अनायास 
अभिव्यक्ति है। 

रामानुज के मत में माया के लिए स्थान नहीं हे। विशिष्टाद्वेत 
मत में सत्य की एक ही कोटि' ओर सत्य का एक ही दृष्टि कोण 
माना गया है। रामाजुज मत एक कठोर यथाथ्थवाद है। इसके अनुसार 
ज्ञान का सम्पूर्ण विषय-जात सत्य है। प्रत्यक्ष उपलब्ध होने के कारण 
जीव ओर जगत सत्य हैं | उनको नित्य और पारमाथिक सत्ता है 
यद्यपि वे स्व॒तन्त्र नहीं हैं | ब्रह्म के आधीन होने पर मी ओर ब्रह्म से 
सदा अविभक्त रहने पर भी उनकी विविक्त सत्ता है | रामानुज का 
ब्रह्म निगण और निर्विशेष चिन्मात्र नहीं वरन्‌ वह सशुण परमेश्वर हैं। 
यह परमेश्वर ही परमतव्रह्म है, वह श्रपरन-त्रह्म नहीं | जगत्‌ इसी वास्त« 
विक ईश्वर की वास्तविक सृष्टि है; वह माया अथवा इन्द्रजाल 
नहीं | परमेश्वर जगत्‌ की आत्मा और उसका अनन्‍्तर्यामी है।जगत्‌ 
उसका शरीर है। ईश्वर और जगत्‌ का प्रक्ार-प्रकारी अथवा शेपष- 
शेषी भाव है| जगत्‌ ईश्वर का प्रकार है ओर उसका ईश्वर से नित्य 
अप्रथक्‌ सम्बन्ध है, तादात्म्म भाव नहीों। अस्तु, विशिष्टाह्वेत मत में 
जगत्‌ ईश्वर का अप्नथकसिद्ध-विशेषण है | ईश्वर से अप्रथक्‌ रूप से 
जगत्‌ की सनातन सत्ता है | उसका श्रस्तित्व स्वतन्त्र नहीं किन्तु उसकी 
सत्ता विविक्त है। किसी भी अवस्था में जगत की सत्ता का बाघ नहीं 
होता | मोक्ष की अवस्था में न जीव का ब्रह्म से तादात्म्य होता है 
ओर न विश्व का स्वप्न के समान विलय | जगत्‌ एक विज्ञम्बित 
माया का स्वप्न नहीं है वरनू यह एक सनातन और अबाध सत्ता 
है) विश्व मिथ्या विक्षेप नहों वरन्‌ वास्तविक ईश्वर की वास्तविक 
सृष्टि है। 
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६--जीव ओर आत्मा-- 
जीव के स्वरूप और स्थान कै विषय में शंकराचाय और रामानुज 
में मोलिक मतभेद है । जीव एक चेतन तत्त्व है और हमारे अनुभव 
का आधार है | सामान्यतः जीव को शान का विबयो म ना जाता है ! 
चैतन्यमय जीव समस्त श्ञान-विषयों का ज्ञाता है। रामानुज के अनुसार 
समस्त ज्ञान विषय ओर विषयी के सम्बन्ध पूवक्र होता है | इस सम्श्न्ध 
के बिना शान की कल्पना नहीं की जा सकतो | अतएव जीव ज्ञान का 
विषयी है और चैतन्य उसका उसका गुण है। जीव ओर चैतन्य का 
सम्बन्ध द्रव्य-गुण के सम्बन्ध के समान ही अप्रथक्‌ सम्बन्ध है। शंकरा- 
चाय के अनुसार विषय ओर विषयी का भेद व्यावहारिक दृष्ट से ही 
सत्य है, किन्तु पारमार्थिक दृष्टि से विषय और विष्यी का भेद अद्वेत 
मत में मान्य नहीं है | अद्वेतवाद के अनुसार निगण ओर निर्विशेष 
ब्रह्म ही सत्य है। यह ब्रह्म चिन्मात्र है। उपनिषदों में उसे प्रज्ञानवन? 
कहा है| चेतन्य उस ब्रह्म का स्वरूप ओर सार है, लक्षण अथवा गुण 
नहीं | ब्रह्म कोई द्रव्य नहीं है जिसका चैतन्य गुण अथवा घम हो। 
ब्रह्म चेतन्य-स्वरूण ही है। वह ज्ञान-स्वरूय है, शञाता नहीं, क्योंकि 
उसके अतिरिक्त कोई पारमार्थिक सत्ता नहीं है जो उसका विषय बन 
सके । अतएव ब्रह्मनश्ञान को ज्ञान, शेय और ज्ञाता की त्रिविघ कोटि से 
अतीत 'केवल ज्ञान! माना है। जीव वस्तुतः ब्रह्म-स्वरूप ही है । अहम 
जीव का अन्ततम सत्य है। अतः जोव भी चैतन्य स्त्रूप ही है, शान 
का जाता अथवा विषयी नहीं । जीव के इस निर्विशेष चैतन्य स्वरूप 
का नाम आत्मा है। यह आत्मा ही ब्रह्म है। इसके अतिरिक्त विषय 
ओर विषयी के सम्बन्धन्शान का भीं आधार समस्त सम्बन्धों से परे 
एक सम्बन्ध-हींन निर्विशेष चैतन्य तत्व मानना होगा । अस्तु शंकराचार्य 
के अनुसार जीव का मूल स्वरूप निर्विषय और निर्विशेष चैतन्य हे । 
मनुष्य के देह में निद्ित यह चैतन्य सामान्य अनुभव में सीमित 
तोत द्वोता है। मनुष्य की चेतना असीम और अनन्त नहीं है | वह 
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सब कुछ जानने में समर्थ नहीं है | उसके शान का क्षेत्र सीमित है ओर 
उसकी ज्ञान शक्ति भो सीमित है। किन्तु शंकराचार्य के अनुसार जीव 
का यह परिच्छिन्न रूप उसका वास्तविक स्वरूप नहीं है। वस्तुतः जोव 
श्रह्म-म्बरूप है । जीव का अन्तगत आत्म-स्वरूप वस्तुतः ब्रह्म ही है। 
आत्मा और अह्म का तादात्म्प है। ब्रह्म अनन्त ओर अनवच्छिन्न 
चैतन्य स्वरूप है। अतः अपने मूल रूप में जीव भी अनन्त चेतन्य 
स्वरूप है| जीव के परिच्छेद का कारण अविद्या-जनित उपाधियाँ हैं। . 
उपाधि-परिचव्छेद के कारण जोब का चेतन्य सीमित प्रतीत होता है । 
चैतन्य के अतिरिक्त आनन्द भी आत्मा का स्वरूप है। व्यवहार में 
चेतन्य की भांति जीव का आनन्द भी परिच्छिन्न प्रतीत होता है। 
ड्नन्तु अद्वेत मत में अन्ततः न जीव परिच्छिन्न है ओर न उसका ज्ञान 
अथवा आनन्द हो सीमित है। पारमार्थिक दृष्टि से ज्ञान की भांति 
जीव का आनन्द भी असीम है। ज्ञान ओर आनन्द दोनों में जीव 
अर्थात्‌ उसका अन्तरात्मा ब्रह्मन्बत्‌ अ्रसीम ओर अपरिच्छिन्न है। 
वत्तुतः जीव सच्चिदाननद ब्रह्म स्वरूप दी है। ब्रह्म के समान को वह 
शाश्वत सत्ता, असीम शान और अनन्त आनन्द स्वरूप है | शान और 
आनन्द उसके गुश अथवा धर्म नहीं वरन्‌ स्वरूप अ्रथवा सार हैं । 

यह स्मरणीय है कि असीम ज्ञान ओर अनन्त आनन्द जीव 
( आत्मा ) का शकय अथवा सम्भाव्य स्वरूप नहीं वरन्‌ उसका वास्त- 
विक स्वरूप है | यह नहीं है कि जीव साधना द्वारा असीम ज्ञान और 
अनन्त आनन्द-स्वरूप को प्राप्त कर लेता है। उसका यह वास्तविक * 
स्वरूप उसका नित्य स्वरूप है ; यद्यपि व्यवहार काल में वह अज्ञान तथा 
अविदा के आवरण से आच्छन्न रहता है। सत्यन्शान द्वारा अविद्या 
'का आवरण दूर किया जा सकता है | आत्मन्श्न से जीव का अशान 
निवारित होता है और आत्म-श्ञान प्रास होने पर निर्मेंध नम में सूर्य 
की भांति आत्मा का स्वरूप प्रभासित होता है। आत्मानुभव होने पर 
जीव को अपने असीम चेतन्‍्य ओर अनन्त आनन्द स्वरूप का 
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साक्तात्कार होता है | अस्तु, शंकराचार्य के अनसार जोव का प्रथक 
अस्तित्त ओर उसका परिच्छुन्न रूप चरम सत्य नहीं है। आत्म-श्ञान की 
अवस्था में जीव का पृथक अस्तित्त और उसका परिच्छेद ब्रह्म की 
अनन्तवा में विलीन ६ जाता है अथवा उसका परिच्छुन्न व्यक्तित्व 
ब्रह्म की अ्नन्तता से तदरूप हो जाता है। 

अविद्या की जिस उपाधि के परिच्छेद से अनन्त त्रह्म जीवत्त को 
प्राप्त होता है उसे “अन्तःकरण' कहते हैं। प्रत्येक जीव के साथ एक 
अन्तःकरण को उपाधि रहती है जो उसके परिच्छेद का कारण है। 
अन्तःकरणा से युक्त होऋर ह्टी आत्मा का निर्विशेष चेतन्य शाता का 
रूप ग्रहण करता है ओर विषय-ज्ञान का विषयी बनता है। अविद्या 
के अशभृत रजोगुण के द्वारा जीव वर्त्ता तथा मोक्ता बनता हे। 
ग्रविद्यान्मूतक अहंकार जीव के कतृ त्व भाव का कारण है। अहंकार 
से विमृढ़ होकर ही जीव अपने को कर्त्ता मानता है। कतृ त्व मावना 
के कारण वह अपने कृत कम के फल्न का भागा बन कर उसका मोक्ता 
बनता है। इस कर्म-फल के भोग के लिये ही वह जन्म परम्परा में 
संसरण करता है | यह संसरण क्रम ही जीव का बन्धन है। इस बन्धन 
का मूल अविद्या है। ज्ञान द्वारा उसका निवारण करके जीव इस 
बन्धन से मुक्त हो सकता है|. श्रात्मनशान द्वारा वह अपने असीम ज्ञान 
ओर अनन्त आनन्दमय स्वरूप का लाभ कर सकता है। ज्ञान द्वारा 
जीव अपनी ब्रह्मात्मकता का अनुभव कर सकता है | 

रामानुज के अनुतार जीव और ब्रह्म दो विविक्त सच्ताएं हैं | 
विविक्त होने के साथ साथ जीव ओर ब्रह्म दोनों ही चरम सत्य हैं 
यद्यपि दोनों समान रूप से स्वतन्त्र नहीं हैं। यद्यपि चैतन्य जीव और 
ब्रह्म दोनों का समान धर्म है, दोनों के चेतन्य की सीमा में भेद है। 
ब्रह्म अथवा ईश्वर का चेंतन्य अ्र्सीम है, जीव का चैतन्य सीमित है। 
जीव चेतन होते हुये भी श्र है। जीव का सीमित चेतन्य ओर 
परिच्छिन्न व्यक्तित्व अविद्या-जनित श्रान्ति नहीं वरन्‌ एक वास्तविक 


श्ध् भारतीय दशन का परिचय 


तथ्य है। जीव का ब्रह्म के साथ तादात्म्य नहीं है। वह ब्रह्म स्वरूप 
नहीं वरन्‌ ईश्वर का एक श है। जीव ईश्वर के अनन्त आलोक 
की एक रश्मि मात्र है। वह परमेश्वर की चेतन्य ज्वाला का एक 
प्रदीम्त स्फुलिज्ञ मात्र है। किन्तु ईश्वर से विविक्त सचावान्‌ होते हुये 
भी जीव का प्रथक्‌ अस्तित्व नहों है। जीव और जगत दोनों ही ब्रह्म के 
अप्रथक-सिद्ध-वेशेषण हैं । उनकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं हैं, वे ईश्वर के 
आपधीन हैं| ईश्वर अन्तर्यामी है और वही जीव के कर्मों का प्रेरक 
तथा वास्तविक कर्ता है। अतएव अहंकार, कतृ्‌ त्व, भोक्तत्व आदि के 
बन्धन से मुक्ति ईश्वरानुग्रह से ही प्राप्त हो सकती है, शान से नहीं | 

अस्तु, रामानुज के अनुसार जींव ईश्वर से मिन्न एक विविक्त-सत्ता- 
वान तत्व है। ईश्वर से उसका भेद नित्य है। उनका न ईश्वर से 
तादात्म्य है ओर न अन्त में बह उस तादात्म्य की प्राप्ति कर सकता 
है | रामानुज के अनुसार मोक्ष ब्रह्म के साथ तादात्म्य नहीं वरन्‌ ईश्वर 
की प्राप्ति है| रामानुज के इस मोज्ष में जीव के व्यक्तित्व और उसकी 
विविक्त सचा का विलय नहीं होता और न वे ब्रह्म के अनन्त स्वरूप 
से तद्रूप हो जाते हैं | ब्र्म और जीव का भेद एक पारमाथिक भेद 
है जो मोज्नावास्था में भी वर्तमान रहता है। इस भेद के आधार पर 
ही उपास्य और उपासक का भेद तथा भक्त और भगवान का सम्बंध 
सम्भव है, जो रामानुज मत का प्रमुख सिद्धान्त है।. 
७--मोत्ष ओर उसके साधन 

भारतीय दर्शन में मोक्ष को जीव का परमाथ माना गया है। मोक्ष 
के सिद्धान्त को सामान्य रूप से स्वीकार करते हुये भी प्रत्येक 
दशन की मोक्ष-विषयक्र कल्यना भिन्न है। असस्‍्तु शझ्कलराचार्य और 
रामानुज के अद्वोत अथवा विशिष्टाह्ष्त मतों में भी मोक्ष का 
स्वरूप ओर उसकी प्राप्ति के साधनों का विधान भिन्न मिन्न रूप 
से किया गया है। अद्वेतवाद के अनुतार सच्चिदानन्द त्रह्म ही 
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परम सत्य है। जीव और जगत्‌ की प्रतीति का कारण अविद्या 
है | यह ब्रह्म ही जीव का वास्तविक स्वरूप है। अपने इस ब्रह्म स्वरूप 
का साक्षात्कार ही मोक्ष कइलाता है। अविद्या के कारण ज्ञान और 
आनन्द में परिच्छिन्न जीव के अ्रसीम ज्ञान और श्रनन्त आनन्द-मय 
स्वरूप के अनुभव की ही मोक्ष संज्ञा है। जीव अथवा आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार होने के कॉरिण मोक्ष बआत्मानुभव 
भी कद्दा जाता है। आत्मा का ब्रह्म के साथ ताद त्म्य होने के कारण 
यह ब्रह्मानुभव भी कहलाता है। ज्ञान और आनन्द के परिच्छेद की 
अवस्था में कतृ त्व और भोक्तत्व की भावनाओं से परिबद्ध जन्म-चक्र 
की परम्परा में संसरख-शोल जीव का व्यवहार-जोबन आत्मा का 
बन्धन कहलाता है। परिच्छेद का मूल होंने के कारण अ्रविद्या ह्टी 
इस बन्धन का मूल कारण है; अतः विद्या अथवा ज्ञान द्वारा ही उसका 
उच्छेद हो सकता है। इसके अतिरिक्त आत्म-तत्व का अनुभव किसी 
बाह्य वस्तु की प्राप्ति नहीं है वरन्‌ अउने श्रन्तर्निषह्ठित अन्तर्गत सत्य 
का साहछ्चात्तार है| अतः कई बाह्य साधन उसमें उपादेय नहीं हो 
सकते | हम अपने अन्तर्निद्दित सत्य का साक्षात्कार ज्ञान द्वारा ही 
कर सकते हैं | आत्मा चेतन्य-स्वरूप है | वह समस्त शान ओर व्यवहार 
का आधार है| अ्रतः जा सबझा ज्ञाता है उसका ज्ञाता कौन हो सकता 
है । अस्त आत्मानुभव का साधन स्वयं आत्मा ही हे। आत्मा हमारा 
वास्तविक स्वरूप है; स्ररूयानुभव के लिए किसी साधनान्‍्तर की अपेक्षा 
नहीं होती | अस्तु आत्मानुभव केवल आत्मा द्वारा ही सम्मव है ओर 
ज्ञान उसका एक मात्र साथन है। 
मोक्ष के केवल ज्ञान द्वारा साध्य होने के कारण अन्य सब साधनों 
को व्यर्थता को आपत्ति होती है । यदि मोच्च श्.न द्वारा ही साध्य हे 
तो अन्य सब साधन व्यर्थ हैं। कम, योग, भक्ति आदि का अद्वत 
वेदान्त में कोई उपयोग नहीं है ओर न उनका कोई स्थान है। किन्तु 
वस्तुतः ऐसा नहीं हे । यद्यपि ताकिक कठिनाइयों के कारण शंकराचार्य 
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ने ज्ञान को ही मोक्ष का साक्षात्‌ कारण माना है और अन्य साधनों 
को केवल सहकारी कारणों का स्थान दिया है, किन्तु अन्य साधनों के 
महत्व और जृपयोग को उन्होंने स्वीकार किया है। यद्यपि शान ही 
मोद्ध का साक्षात्‌ कारण है, किन्तु यह ज्ञान सुलभ नहीं है। वेदान्त के 
ज्ञान का अ्र्थ बोद्धिक बोध नहीं वरन्‌ आ्रात्मिक अनुभव है। बौद्धिक 
वंध विषय ओर विष्रथी के सम्बन्ध-जन्य है। आत्मिक अनुभव 
इमारे अन्‍्तर्निद्दित चेंतन्य तत्व का अपरोज्ष अन्तर्शान है। अ्रतः 
यह आत्तमा का स्वरूपन्योध है जो आत्मा द्वारा ही साध्य है। मोक्ष का 
साक्षात्‌ कारणु-मूत ज्ञन अत्यन्त दुलभ होने के कारण जस शान 
को सम्भव बनाने के लिए अन्य साधन अपक्षित हैं। ये साधन 
आत्म-संस्कार, सत्य-शुद्धि, कर्म-न्य, चित्त-प्रसाद श्रादि के द्वारा 
आत्म ज्ञषन के अनुकूल आध्यात्मिक परिस्थिति की सृष्टि करते हैं। 
अस्तु मोक्ष के साक्षात्‌ कारण न होते हुए भो ज्ञान के आरातू उपकारक 
होने के कारण सभो साधन मोक्ष के लिये अपेक्षित हैं। इस अपेक्षा में 
हो उनका महत्व है । 

मोक्ष एक नित्य सत्य का साक्षात्कार है। ब्रह्म जो हमारी आत्मा 
का सार और स्वरूय है एक नित्य तत्व हे। अतः किसी कालावब्छिन्न 
प्रक्रिया के द्वारा उसकी प्राप्ति सम्भव नहों। कम एक कालावच्छिन्न 
प्रक्रिया है। नित्यता एक कालातीत तत्व है। कालावन्छुन्न प्रक्रिया 
का साध्य अनित्य होता है। अतः कालावचिज्न्न कम द्वारा नित्य ब्रह्म 
की प्राप्ति सम्नव नहीं। अनित्य सावन नित्य साध्य का साधक नहीं 
बन सकता । किन्तु निष्काम भाव से कम करने से सश्वित कमन्फन्न 
का क्षय ओर स्त्व-शुद्ध होती है.। कर्म की भांति योग भी आत्म-शुद्धि 
का अत्यन्त उपयोगी साधन है। भक्ति में भक्त ओर भगवान का, 
उपास्य ओर उपासक का भेद अभिप्रत है जिसके लिये अद्वेत मत 
में अन्ततः स्थान नहीं है । किन्तु सशुण परमेश्वर की उपासना से जो 
आत्म-संस्कार ओर चित्त-्थसाद प्रास होता है वह अद्वेत साधना में 
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मो अत्यन्त उपयोगी है। परमेश्वर को उपासना के फल स्वरूप ब्रह्म- 
लोकादि की प्राप्ति भे मोक्ष में सहायक है। इसके अतिरिक्त श्रवण, 
मनन और निदिध्यासन की जिविध साधन-यरम्परा बेंदान्त मत में 
प्रख्यात है। ब्रह्म-निष्ठ गुरु के मुख से श्रति-निद्चित आत्मन्तत्त की 
दीक्षा वेदान्त-साधना का प्रथम चरण है। गुरु-मुख से श्रुत्र तत्व का 
मनन द्वारा वुद्धि म॑ं निधान होता है। निदिध्यासन द्वारा बुद्धि-निद्धित 
तत्व का विश्वास साज्षात्‌ आत्मिक अनुभव के रूप में परिणत होता 
है | यही आत्मानुभव मोक्ष है। यह अनुभव जीवन काल में भी प्राप्य 
है। मोक्ष का जावन से कोई विरोब नहीं है । जीवन काल में प्राप्त 
होने वाले मोक्ष को जावन्मुक्ति कद्दते हैं। मोक्ष अनन्त आनन्द ओर 
अक्षय शान्ति की अवस्था है जिसका जीवन के व्यवद्वार कम से कोई 
असामझ्ञस्य नहीं हे। मरण एक प्राकृतिक घटना दै जिसके प्राप्त 
होने पर नीवन्सुक्त विदेह-मुक्त हो जाता है। 

रामानुज के अनुसार मंक्ष ब्रह्म के साथ आत्मा के तादात्म्य का 
अनुभव नहीं है। विशिष्टाद्वेत मत में जीव को तह्म का अंश माना 
गया है| जीव की स्वतन्त्र सत्ता तथा प्रथक्‌ अध्तित्व नहीं है, 
किन्तु वह ब्रह्म अथवा परमेश्वर से भिन्न एक विविक्त तत्व है। अतः 
ब्रह्म-लोक श्रथवा परमेश्वर को प्राधि जोव का-परम जक्य है और 
यही उसका मोक्ष है। आत्मानुमव रूप न होने के कारण यह मोक्ष 
ज्ञान द्वारा साथ्य नहों है | परमेश्वर की प्राप्ति का साधन उसकी प्रीति- 
पूर्वक भक्ति तथा उपासना है। किन्तु ज्ञान इस भक्ति का सहकारी हो 
सकता है | परमेश्वर के दिव्य गुणों के ज्ञान से उसके प्रति भक्ति उत्तर 
हो सकती है । ज्ञान-मूलक भक्ति दृढ होती है | रामानुन मत में यह 
भक्ति ही मोक्ष का परम साधन है। इसके अतिक्ति प्रपत्ति और ईश्वरा- 
नुअह का भो विशिष्ठाद्वेत मत में बड़ा महत्वपूर्ण स्थान है। श्रवण 
झोर निष्काम कर्म द्वारा सत्व-शुद्धि को रामानुज ने ईश्वरानुग्रह की 
योग्यता की प्राप्ति का साधन माना है, किन्तु प्रपत्ति इसका परम साधन 
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है | प्रपत्ति का अर्थ शरणागति है। सब कुछ छोड़कर एक मात्र ईश्वर 
'का आश्रय ग्रहण करना पूण ग्रपत्ति है। प्रपत्ति से परमेश्वर का प्रतद 
ओर उस्की भक्ति प्राप्त होती है और भक्ति से मोक्ष-लाभ इंता है। 
मोक्ष में जीव को ईश्वर का साहश्य प्राप्त होता है किन्तु तादात्म्य 
नहीं । उसे सचब्चिदानन्द परमेश्वर के समान अनन्त ज्ञान और 
आनन्द प्राप्त हो जाता है। किन्तु उसकी शक्ति और सत्ता सीमित 
रहती है। जीव स्वरूप से अगशु है। मोक्ष काल में भी वह यद्यपि 
ज्ञान भ॑ अनन्त किन्तु आकर में अरु रहता है। उसकी शक्ति का 
विकास होता है, किन्तु वह असीम नहीं होती | जगद्व्यापार अर्थात्‌ 
विश्व का खजन और शासन परमेश्बर का एकाधिकार है। जीव 
को मोक्ष में भी उत्का अधिकार नहीं मिलता | यह मोक्ष जीवन 
काल में सम्भव नहीं। अतः रामानुनत्र मत में केवल विदेहन्प्रुक्ति 


ही मान्य है | 
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लेखक 
डॉ० रामानन्द तिवारी शादत्री, 


एम्र० ए०; ड० फिल ( अयाग ) 


प्स्तुव ग्रन्थ प्रयाग विश्वविद्यालय द्वारा डी० फ़िल॒० की 
उपाधि के लिये स्वीकृत निवन्ध का स्वयं लेखक द्वारा किया 
हुआ हिन्दी रूपान्वर है। इसमें उपनिषद्‌, गीता और अद्यसूत्र 
पर श्री शंकराचाय द्वारा रचित भाष्यों के आधार पर वेदान्त 
के एक ग्राय: उपेक्षित अंग आचार-दश न का सांगोपांग विवेचन 
किया गया है। जीवन और कम के साथ वेदान्व-वत्व के 
समन्वय की चेष्टा इस अन्ध की विशेषता है। उपसंहार 
में विश्व-शांवि की समस्या के प्रसंग में वेदान्तिक दिग्दशन का 
भी निर्देश किया गया है। डालमिया, उत्तर-प्रदेशीय सरकार 
आदि के असिद्ध पुरस्कारों से विरस्कूव यह अध्ययन ओर 
विचार पूर्ण अन्थ वेदान्त के बिद्वानों को रुचिकर वथा 
विद्यार्थियों को उपयोगी सिद्ध होगा । 


प्रकाशक 


हिन्दी साहित्य सम्मेज्ञन, प्रयाग 
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भारतीय पुस्तक भवन 
४२; जसपन्त सराय, जोधपुर 


